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I Abhandlungen und Vortrage 


Uber die Anfänge des Staatslebens bei den Naturvölkern 


Von 
W. Nippold 


Eine Untersuchung über die einfachsten Äußerungen staatlichen Lebens 
bei den Naturvölkern darf — wenn sie die ersten Anzeichen staatlicher 
Betätigung erfassen will — nicht haltmachen bei den höheren Formen gesell- 
schaftlicher Organisation, die sich als das Ergebnis eigenständiger Entfaltung 
oder: als Folgen rassischer und kultureller Überlagerung bzw. Infiltration bei 
den differenzierteren Kulturen finden, wo sie etwa in einem organisierten 


} - Hauptlingstum oder auch in klar erkennbarer gesellschaftlicher Schichtung 
_ usw. hervortreten (1). Es ist vielmehr erforderlich, auf kulturgeschichtlich ältere 
Formen zurückzugreifen und zu prüfen, ob bei den einfachsten der heute noch 
_ erreichbaren Kulturen, d.h. bei den primitiven Jagern und Sammlern, gesell- 


schaftliche Verbände vorhanden sind, die als Träger des staatlichen Lebens 
_ gelten können. 
Dabei muß beachtet werden, daß bei diesen einfachen Jägern und Samm- 


F lern, wie bei allen anderen Völkern, der Aufbau der gesellschaftlichen Ordnung 
“nur einen, wenn auch wichtigen Teil des gesamtkulturellen Lebens darstellt 


und daher auch nur als Teil eines sehr komplizierten Ganzen begriffen werden 
kann. Unter diesen Gesichtspunkten soll am Beispiel der zentralafrikanischen 


_ Pygmäen, der Buschmänner Südafrikas und der Negritovölker Südost-Asiens 
‘ (der Andamaner, der Semang auf Malakka und der Aétas der Philippinen) 
_ untersucht werden, ob sich in der gesellschaftlichen Organisation dieser Völker 
Ansätze zu staatlichem Leben zeigen und in welchen Formen sie hervortreten (2). 


Alle diese Völker sind einfache Jäger und Sammler. Sie gehören nicht nur 
zu den primitivsten der heute lebenden Völker, sondern sie sind in mancher 


_ Beziehung noch primitiver, d.h. in ihrer Kultur noch weniger differenziert, als 
die australischen Stämme, die kompliziertere Formen der Vergesellschaftung 
aufweisen (3). Weder die Pygmäen noch die Buschmänner oder die Negrito- 
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völker kennen z.B. Heiratsklassen und Totemverbände, die über die Lokal- 
gruppen hinausgreifen und den Aufbau der gesellschaftlichen Ordnung wesent- 


lich differenzieren, wie das bei australischen Stämmen nachzuweisen ist. 


Aus der rein aneignenden Form der Wirtschaft des Jagens und Sammelns, 


die für die Pygmäen, Buschmänner und Negritos die Grundlage des Daseins 


ist und keinerlei eigene Produktion von Rohstoffen durch Anbau oder Tier- . 
zucht kennt, ergeben sich weitreichende Folgen für das gesamte kulturelle 


Leben. Sie sind erkennbar an dem Zwang zu einer nomadisierenden Lebens- 


weise, der es dem Jäger und Sammler im allgemeinen nicht erlaubt, länger als 
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einige Tage an ein und demselben Lagerplatz zu verweilen. Der Hausbau ist 
‘daher über einfachste, aus Zweigen oder Blättern auf jedem neuen Lagerplatz 
schnell errichtbare Hütten oder Schutzdächer nicht hinausgekommen (4). Die 
‘dauernd nötigen Wanderungen zu neuen Lagerplätzen und der Mangel an 
Transportmitteln erklären die Geringfügigkeit des materiellen Kulturbesitzes. 


| _ Dieser Zwang, sich auf das Notwendigste zu beschränken, besteht für alle 
Individuen in gleicher Weise und führt unausweichlich zu einer weitgehenden, 
fast vollendeten Besitzgleichheit. 
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"Nur eine geringe Anzahl von Menschen kann bei dieser Wirtschaftsform 
dauernd zusammen leben, und diese zahlenmäßig schwachen, aus einigen — 
wenigen Einzelfamilien bestehenden Gruppen brauchen jede für sich ein großes 


Jagd- und Schweifgebiet als Lebensraum. Sie sind daher über weite Räume ~ 


zerstreut und treffen nur gelegentlich und vorübergehend an den Grenzen 
ihrer Gebiete zusammen. Eine starke N ist für das Leben dic 
Gruppen kennzeichnend. 

Die Nahrungsgewinnung erfordert taglich die Kräfte eines jeden Mitgliedes 
der kleinen Gemeinschaften und ist — wie die übrige Arbeitsleistung — be- 
stimmt durch eine geschlechtliche Arbeitsteilung, bei der die Frau zwar eine 
von der Tätigkeit des Mannes verschiedene, aber dennoch gleichwertige und 
gleich notwendige Arbeit verrichtet. Der Mann ist in erster Linie Jäger. Seine 
Arbeit ist es auch, Früchte und Honig von hohen Bäumen herabzuholen. Die 
Frau ist Sammlerin von Pflanzen, Früchten und Kleintieren. Sie errichtet die 
Hütte (den Windschirm), hütet das Feuer, bereitet die Nahrung, betreut die 


Kleinkinder, die sie auch bei ihrer Sammeltätigkeit mit sich schleppen muß. 


Aufgabe der Frau ist es ferner, den Hausrat nach dem neuen Lagerplatz zu 
schaffen. Der Mann kann sich damit im allgemeinen nicht belasten, da er auch 
auf den Wanderungen im Interesse der Familie stets jagdbereit sein muß. 


Mann und Frau ergänzen sich also in der Nahrungsbeschaffung für die Familie. 


Der eine ist auf den anderen angewiesen, keiner könnte die Familie auf die 
Dauer allein ernähren. 


Die Erträgnisse der Jagd- und Sammeltätigkeit sind schwankend und un- 


sicher. Eine erfolgreiche Jagd auf Großwild bedeutet u.U. Überfluß an Fleisch 
für einige Tage. Andererseits kommt aber auch ein tüchtiger Jäger und eine 
geschickte Sammlerin trotz stundenlanger Anstrengungen nicht selten mit 
ungenügenden Erträgnissen oder gar mit leeren Händen in das Lager zurück. 
‚Dann ist die Familie auf die Freigebigkeit derjenigen angewiesen, denen eine 
reichere Ausbeute beschieden war. Die gegenseitige Hilfeleistung ist für die 
einzelnen Familien eine Notwendigkeit. Sie ist zu einer Sitte geworden, die 
sich als eine Versicherung auf Gegenseitigkeit auswirkt, die sich jedoch nur 
auf die Angehörigen ein und derselben Gruppe, nicht aber auf die Mitglieder 
anderer Gruppen erstreckt. 

Die Einzelfamilie wirtschaftet also nicht isoliert für sich allein, sondern 
ihre wirtschaftliche Tätigkeit ist auf das engste mit dem wirtschaftlichen Leben 
der ganzen Gruppe verflochten. Das zeigt sich auch in den Gemeinschaftsjagden, 
die von mehreren oder allen Männern der Gruppe in planmäßigem Zusammen- 


| wirken durchgeführt werden. Beispiele dafür bieten die Laufjagden der Busch- 


männer, bei denen sich mehrere Männer das aufgespürte Wild gegenseitig zu- 
treiben und es zu Stande hetzen. An manchen Gemeinschaftsjagden der zentral- 
afrikanischen Pygmäen beteiligen sich sogar Frauen und Kinder, um das Wild 
in die aufgestellten Netze und in den Schußbereich der Jäger zu treiben. Die — 
Andamaner kennen ebenfalls gemeinsam von mehreren Männern unternom- 

mene Jagden auf Schweine oder vom Boot aus auf Seeschildkröten, Seesäuger 

und große Fische. Diese Gemeinschaftsjagden vollziehen sich im Rahmen der 

Gruppe. Aber es gibt keine Gemeinschaftsjagden, an denen die Männer oder 

Frauen mehrerer Gruppen oder gar eines ganzen Stammes beteiligt wären. 

‚Eine derartig umfassende Organisation zu gemeinsamer wirtschaftlicher Tätig- 
keit scheitert allein schon an der weiten Zerstreuung der Lokalgruppen. Des- 

halb ist auch der Stamm im Wirtschaftsleben on Jäger und Sammler ohne 

jede Bedeutung. 

Drei verschiedene gesellschaftliche Verbände sind bei den einfachen Jägern 
und Sammlern vorhanden: die Familie, die Lokalgruppe und der Stamm. Die. 
gelegentlichen Zusammenschlüsse mehrerer Männer und auch Frauen zu den 
erwähnten gemeinsamen Jagden oder zu anderen Gemeinschaftsarbeiten (Boots- 
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: hai bei den Andamanern) sind immer nur vorübergehende Vereinigungen von 
_ Fall zu Fall und führen nicht zu besonderen gesellschaftlichen Gebilden von 
längerer Dauer. 
Die Familie beruht auf einer stark wirtschaftlich mitbedingten, vorherr- 
_ Schend monogamen Ehe. Polygamie ist eine nur vereinzelt auftretende Aus- 
nahme; denn auch ein eifriger und geschickter Jäger kann im allgemeinen nicht 
mehr als eine Frau und deren Kinder mit genügend Fleischnahrung versorgen. 
_ In dieser monogamen Ehe leistet die Frau als Sammlerin eine der Tätigkeit des 
_ Mannes gleichwertige und unerläßlich notwendige Arbeit. Nur durch das Zu- 
_ sammenwirken von Mann und Frau kann die Ernährung der Familie gesichert 
. werden. Diesen wirtschaftlichen Tatsachen entspricht eine weitgehende Gleich- 
' stellung der Frau in rechtlicher Beziehung. Die Frau ist vollwertige, gleich- 
berechtigte Gefährtin des Mannes, nicht — wie bei manchen anderen höher 
differenzierten Kulturen — seine Sklavin. Die Gleichberechtigung findet ihren 
Niederschlag auch in der Freiheit der Gattenwahl, die für beide, den Mann und 
_ die Frau, in gleicher Weise gilt (5). Die Zahl der Kinder ist gering und kann bei 
- dieser Wirtschaftsform nur gering sein. Eine schnelle Aufeinanderfolge von 
_ Geburten würde die Frau in ihrer wirtschaftlichen Tätigkeit zu stark behindern. 
Mehr als drei oder vier Kinder in einer Familie sind selten. 
i: Die Einehe ist — trotz gelegentlich vorkommender Ehescheidungen — von 
_ unverkennbarer Festigkeit. Die verbindende Kraft beruht auf dem Zwang der 
- Wirtschaftsform, bei der Mann und Frau aufeinander angewiesen sind, auf der 
gegenseitigen Zuneigung der Gatten, die in der Freiheit der Gattenwahl, auch 
- von seiten der Frau, wurzelt, und auf der Fürsorge für die gemeinsamen Kinder, 
die außerhalb der Familie keine Lebensmöglichkeit haben würden. 
Die Familie hat bei diesen einfachen Kulturen eine große Bedeutung. Sie ist 
- mehr als eine bloße Vereinigung von Mann und Frau auf sexueller Grundlage. 
- Sie ist auch mehr als ein Zusammenschluß von Eltern und Kindern aus wirt- 
schaftlichen Motiven. Sie hat einen tieferen Gehalt. Im Rahmen der Familie 
erfolgen zum wesentlichen Teil die Erziehung und der Unterricht der Kinder. 
_ Eine besondere Organisation für den Unterricht besteht zwar nicht, aber in der 
Familie lernen die Knaben wie die Mädchen durch Anschauung und Unter- 
-weisung bei sich bietenden Gelegenheiten alles, was für den Kampf ums Dasein 
notwendig und wissenswert ist. Sie werden zu leistungsfähigen Menschen im 
- Sinne dieser einfachen Jagd- und Sammelkulturen herangebildet. Die Familie 
# gibt also die Erkenntnisse und Erfahrungen, die frühere Geschlechter gewonnen 
haben, an die heranwachsende Generation weiter. Auf der Familie beruht bei 
_ diesen Kulturen somit ganz wesentlich die Stetigkeit des kulturellen Lebens. 
{ Die Familie ist aber auch die Grundlage, auf der umfassendere gesellschaft- 
liche Verbände erwachsen sind. Mehrere Familien sind in einer Gruppe oder 
_,Lokalgruppe” zusammengeschlossen, und mehrere Lokalgruppen bilden einen 
Stamm. Der Bedeutungslosigkeit des Stammes im Wirtschaftsleben, auf die 
bereits verwiesen wurde, entspricht die geringe Bedeutung des Stammes für 
die gesellschaftliche Organisation. Es ist keinerlei praktische Notwendigkeit 
_ gegeben, und es besteht auch nicht die Möglichkeit, die über weite Räume 
zerstreuten Lokalgruppen eines Stammes, die in ihrer ganzen Lebensführung 
- auf sich selbst gestellt sind, organisatorisch stärker zusammenzufassen. Zwar 
führt die vorwiegend patrilokale Exogamie der Gruppen zu einer Berührung 
- der Gruppen untereinander und trägt dazu bei, das Stammesgefühl lebendig 
zu erhalten, aber als ein gesellschaftliches Gebilde tritt der Stamm weder in 
der Person eines Häuptlings noch durch irgendeine Organisation in Erschei- 
nung. Die zu einem Stamm gehörenden Gruppen sind in erster Linie durch die 
gleiche Sprache bzw. den gleichen Dialekt miteinander verbunden (6). Sie be- 
sitzen darüber hinaus die gleichen Traditionen, gleiche Sitten und Bräuche, 
gleiche Mythen und gleiche religiöse Vorstellungen. Durch diese Gemeinsam- 
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- Gruppen. Der Stamm ist bei diesen einfachen Jägern und Sammlern eine Summe 


die Buschmänner 44 verschiedene Verwandtschaftsgrade, für die sie verschie- 
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keiten unterscheiden N die Gruppen eines Stammes mehr DE weniger ae | 
von den Gruppen anderer Stämme. In der Erkenntnis dieser Gemeinsamkeiten À 
und in dem Bewußtsein der Verschiedenheiten gegenüber den Lokalgruppen À 
anderer Stämme erschöpft sich das Stammesgefühl der einen Stamm bildenden | 


locker zusammenhängender, selbständiger Gruppen, er ist ein Gebilde von vor- 7 
wiegend kulturgeschichtlichem Gepräge. } 
Demgegenüber ist die Lokalgruppe derjenige gesellschaftliche Verband 4 

# 


der — aus der Familie erwachsend und über sie hinausgehend — eine wirk- 
lich praktische, lebensvolle Bedeutung hat. Die Lokalgruppe ist nach ihrer Ent- 
stehung und ihrem inneren Gefüge eine Familien- oder Blutsverwandtschafts- } 
gruppe. Es herrscht eine durchaus klare Lokalexogamie. Der Mann wahlt sich 4 
die Frau aus einer der Nachbargruppen und schlieBt sich zumeist der Familie 1 
seines Vaters an. Nur selten tritt der Mann zur Gruppe der Frau über. En | 
starres Gesetz ist zwar in dieser Beziehung nicht wirksam, doch herrscht die . 
patrilokale Tendenz entschieden vor. Die Mitglieder einer Gruppe sind dem- 1 
nach durch verwandtschaftliche Beziehungen, zumeist in der männlichen Linke; * 
eng verbunden. 

Wie stark die verwandtschaftlichen Beziehungen innerhalb der Lokal- 
gruppen empfunden werden, ist aus der für unsere Vorstellungen sehr weit- — 
gehenden Differenzierung der Verwandtschaftsbezeichnungen ersichtlich, die — 
bei den Andamanern, den Semang und den Buschmännern nachgewiesen ist. 
Nach den bisher vorliegenden Berichten unterscheiden die Andamaner etwa 60, 
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dene Bezeichnungen haben (7). Wichtig ist in diesem Zusammenhang, daß die 
Verwandtschaftsbezeichnungen keineswegs nur den Sinn einer theoretisch- 
begrifflichen Unterscheidung haben. Sie sind darüber hinaus vielmehr von sehr 
realer, praktischer Bedeutung im täglichen Leben und werden bei den Anda- 
manern und Semang neben dem Eigennamen, den jedes Individuum hat, eu 
als Anrede- und Rufnamen gebraucht. 

Die Lokalgruppe besitzt ein ganz bestimmtes Gebiet, in dem sie dur. 1 
Jagen und Sammeln ihren Lebensunterhalt gewinnt, und nur die Angehörigen — 
dieser Gruppe, nicht aber die Mitglieder anderer Gruppen — auch nicht, wenn 
sie zum gleichen Stamm gehören —, haben ein Nutzungsrecht an diesem Raum. 
Die Gruppe nomadisiert el in ihrem eigenen Gebiet. Das eindeutige 4 
und ausschließliche Besitzrecht an einem bestimmten Raum, dessen Grenzen — 
festliegen, bindet die Gruppe an die „Heimat“. Dabei ist zu beachten, daß die 4 
Einzelfamilien, aus denen eine solche Lokalgruppe besteht, nicht etwa über. 4 
selbständige, den einzelnen Familien vorbehaltene Lebensräume innerhalb des 1 
Gruppengebietes verfügen. Jede Einzelfamilie hat vielmehr einen Anspruch ~ a 
auf Nutzung des ganzen Gruppengebietes. a 

Die Größe der Lokalgruppen ist gering. Nur wenige Familien können bei 4 
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der Wirtschaftsform des Jagens und Sammelns dauernd zusammenleben. Selten 
gehôren mehr als 6 bis 10 Familien zu einer Gruppe, deren Kopfzahl damit 
nur in wenigen Fällen über 40 bis 60 Individuen hinausgeht. Die Gruppen sind 
in ihrer Größe außerdem schwankend, da sie sich zur Ausnutzung besonderer 
Jagd- und Sammelmöglichkeiten (z.B. bei den Andamanern) oder unter dem 
Zwang bestimmter Umweltsgegebenheiten zeitweilig teilen, um sich dann 4 
wieder zu vereinigen. Bei den Buschmännern erfolgt die Teilung in der Trocken- î À 
zeit, d.h. in den Monaten der Dürre, in denen das Wild und die pflanzliche 4 
Nahrung durch den Wassermangel so spärlich geworden sind, daß die Gruppe : 1 
als geschlossenes Ganzes in ihrer Existenz gefährdet ist. Dann verteilen sich 
die Einzelfamilien über das ganze Gruppengebiet und nomadisieren jede für 4 
sich. Mit dem Beginn der Regenzeit, wenn die Lebensbedingungen wieder “a 
besser geworden sind, schließen sich die Familien erneut zur Gruppe zusammen. 
A 
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Diese kleinen Toreleruppen sind nun jede für sich eine Lebensgemein- 
‚schaft in mehrfacher Beziehung. Die Lokalgruppe ist eine Wohngemeinschaft; 
denn ihre Mitglieder beziehen den gleichen Lagerplatz und stellen ihre Hütten 
_ (Windschirme) nach einer bestimmten Lagerordnung auf (8). Die Lokalgruppe ist 
zudem eine Wirtschaftsgemeinschaft, deren Angehörige gemeinsam wandern 
; und einen gemeinsamen Lebensraum durch Jagen und Sammeln nutzen. Gegen- 
x seitige Hilfeleistung in der Form der schon erwähnten „Versicherung auf Gegen- 
d' seitigkeit“ sowie auch durch das gelegentliche Ausleihen von Geräten und 
1 Werkzeugen verbindet die Mitglieder der Gruppe und gibt dem einzelnen wie 
_ der Familie eine größere Sicherheit des Daseins. 
4 Ein eigentliches Oberhaupt, das durch eine besondere Organisation ge- 
4 tragen wird, hat die Lokalgruppe nicht. Wohl aber findet sich in jeder Gruppe 
_ eine Persönlichkeit, die den anderen Männern überlegen ist durch Charakter- 
eigenschaften, durch Einsicht, Klugheit, Erfahrung und Reife des Urteils. Ein 
solcher Mann genießt natürlicherweise ein größeres Ansehen als die anderen 
Männer. Er kann daher einen entsprechenden Einfluß im Gemeinschaftsleben 
der Gruppe ausüben. Die Mitglieder der Gruppe werden sich seinen Ratschlägen 
_und seiner Meinung fügen, weil sie aus wiederholten Erfahrungen wissen, daß 
® sie gut dabei fahren. Eine solche überlegene Persönlichkeit wird praktisch zum 
anerkannten Führer der Lokalgruppe. Man kann diese Führerpersönlichkeiten 
jedoch nicht als Häuptlinge bezeichnen; denn sie haben keine Machtbefugnisse 
_ und keine Befehlsgewalt über die Mitglieder der Gruppe. Sie können keine 
Befehle erteilen, sie können nur raten, vermitteln, schlichten. Ein solcher Führer 
wird auch nicht gewählt. Er wächst vielmehr kraft seiner überlegenen Fähig- 
E- ‚keiten, die er immer erneut unter Beweis stellt, allmählich in die Rolle eines 
3 allseitig anerkannten Führers hinein (9). 
2 Dieser Befund, nach dem es in der Lokalgruppe zwar kein organisiertes 
_ Häuptlingstum, wohl aber das Führertum einzelner, befähigter Männer gibt, 
_ leitet über zu der Frage nach der gesellschaftlichen Gliederung dieser kleinen 
_ Familiengruppen. Dabei ist zu beachten, daß die rein aneignende Wirtschaft 
: mit ihrem Zwang zum Nomadisieren — wie bereits erwahnt wurde — zu einer 
sehr weitgehenden Besitzgleichheit führt. Jeder besitzt an Waffen, Geräten und 
D 0 das, was er im Kampf um das Dasein nôtig hat. Er besitzt aber 
auch nicht mehr und kann nicht mehr sein eigen nennen. Denn ein Mehr an 
| Besitztümern würde bei der schweifenden Lebensweise und dem Mangel an 
D en nicht einen Gewinn bedeuten, sondern zur Last werden. Aus 
diesen Verhältnissen ergibt sich für das gesellschaftliche Leben eine weit- 
Eöhende Gleichberechtigung aller Mitglieder der Gruppe. Für eine soziale Ab- 
stufung nach Klassen und Schichten, die sich auf entsprechende Besitzunter- 
schiede stützen könnte, und für eine rechtliche, durch wirtschaftliche Faktoren 
bedingte Abhängigkeit eines Teiles der Gemeinschaft von dem anderen fehlen 
bei dieser Wirtschaftsform alle Voraussetzungen. Auch die scharfste Form 
sozialer Abhängigkeit, die Sklaverei, gibt es daher bei diesen Kulturen nicht 
= und kann es nicht geben. Ein Sklave wäre bei der nomadisierenden Lebens- 
weise zudem nicht zu beaufsichtigen und ernstlich nicht zu halten. Diese weit- 
gehende Gleichberechtigung wird im Grundsätzlichen auch nicht durchbrochen 
z ‘durch die besondere Stellung des Führers der Gruppe; denn der Führer hai 
keine Befehlsgewalt, er ist nur „primus inter pares”. Er führt das gleiche Leben 
| wie die übrigen Männer der Gruppe, er wohnt, jagt und sammelt wie sie. Auf 
die dem Manne gleichberechtigte Stellung der Frau ist bereits verwiesen 
worden. 
Trotz aller Gleichberechtigung und trotz der sehr weitgehenden Besitzgleich- 
heit der Gruppenmitglieder ist aber die Lokalgruppe keineswegs eine geistig- 
seelisch homogene Masse. Die natürliche Differenzierung nach dem Alter und 
damit nach Erfahrungen und Kenntnissen in den lebenswichtigen Dingen ist 
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auch bei diesen einfachen Kulturen vorhanden. Die Autorität des Alters ist 


klar ausgeprägt (10). Aber diese Differenzierung nach dem Alter ist keine starre 
Ordnung. Sie wird abgewandelt durch das Führertum. Denn der Führer der 


Gruppe ist keineswegs immer der jeweils Älteste, sondern stets der Geeig- 


netste, zumeist ein Mann in den mittleren Jahren. 

Zu der Differenzierung nach dem Alter tritt eine reichgestaltige Ver- 
schiedenheit nach Charakteren, Fähigkeiten und Eigenschaften. Es gibt in den 
kleinen Lokalgruppen die ganze bunte Mannigfaltigkeit individueller Ver- 
_schiedenheiten, die uns bei Völkern mit höher differenzierten Kulturen be- 
gegnet (11). Auch die Jäger und Sammler sind sich als Individuen ihrer Per- 
sönlichkeit vollauf bewußt, und die verschiedenen Individualitäten werden 
von den übrigen Mitgliedern der Gemeinschaft durchaus als solche empfunden. 
Dennoch ist die Gemeinschaft nicht etwa aufgelöst in ein zusammenhangloses 


Nebeneinander von Einzelwesen. Auch in den Lokalgruppen unterliegt der 


einzelne — wie in jeder Gemeinschaft — bestimmten Bindungen, die von der 
Gemeinschaft ausgehen, deren Mitglied er ist. Doch diese Bindungen erdrücken 
die Individualität nicht. Jene Theorien, wie sie etwa von Dürkheim, Levy- 
Brühl u.a. (12) vertreten werden und die individuelle Verschiedenheiten für die 
primitiven Völker leugnen, sind nicht aufrechtzuerhalten. 

Unhaltbar ist auch die These, daß bei den einfachen Jägern und Sammlern 
weder geordnete Rechtsverhältnisse noch irgendwelche Begriffe von Eigentum 
und persönlichem Besitz vorhanden wären. Das Gegenteil ist durch den ethno- 
graphischen Befund einwandfrei erwiesen. Die Besitzverhältnisse sind einfach 


und eindeutig. Dabei stehen zwei Faktoren nebeneinander: das Privateigen- 


tum und der Gemeinbesitz. 


Gemeinbesitz aller Mitglieder der Lokalgruppe ist das Jagd- und Schweif- 


gebiet, d.h. der Wirtschaftsraum der Gruppe mit allem, was er an nutzbaren 
Tieren, Pflanzen und Früchten, an giftliefernden Gewächsen, an verschieden- 
farbigen Tonerden, die zur Körperbemalung verwandt werden, usw. enthält. 
Nur dieser Besitz an dem Wirtschaftsraum, am Grund und Boden samt dem 
Nutzungsrecht daran ist allen Mitgliedern der Gruppe wirklich gemeinsam. 
Anderen Gemeinbesitz gibt es nicht. Das Nutzungsrecht an allen den Dingen, 
die das Gebiet der Gruppe dem Jäger und Sammler zur Gewinnung von 


Nahrung, Kleidung, Geräten, Schmuck usw. bietet, leitet sich ab von der an- _ | 


erkannten Zugehörigkeit zu der Lokalgruppe, die Eigentümerin dieses Ge- 
bietes ist. Mitglieder anderer Gruppen, ob gleichen oder fremden Stammes, 
haben dieses Recht nicht und dürfen nur mit Zustimmung der Gruppe in deren 


Gebiet jagen oder sammeln. Einen Gemeinbesitz des Stammes, der dem 


Gemeinbesitz der Gruppe entspräche, gibt es nicht. Es gibt nur die selbständig 


und unabhängig nebeneinander stehenden Gebiete der Lokalgruppen, auch — 


wenn sie zu dem gleichen Stamm gehören. Der Stamm ist also auch in dieser 
Beziehung ohne Bedeutung. 


Neben dem Gemeinbesitz ist der Begriff des Privateigentums in einer Ein- 


deutigkeit und Schärfe vorhanden, die keinen Zweifel läßt. Privateigentum ist — 


alles, was der einzelne, Mann oder Frau, sich an Waffen, Geräten, Werkzeugen, 
Kleidung, Schmuck usw. herstellt. Persönliches Eigentum, über das ausschließ- 
lich sie bestimmen, haben die Männer, haben aber ebenso auch die Frauen und 
sogar schon die Kinder (13). Der Mann hat z.B. keinerlei Recht, über das Eigen- 
tum der Frau zu verfügen. Die Jagdbeute ist Eigentum des Jägers, und die 
Erträgnisse der Sammeltätigkeit gehören der Frau, die sie zusammengetragen 
hat. Eigentum der Frau ist auch die Hütte; denn sie hat die Hütte errichtet. Bei 
den Pygmäen hat die Frau sogar das Recht, den Mann aus der Hütte zu 
weisen (14). Privateigentum gründet sich im Rahmen dieser Kulturen ganz ein- 
deutig auf geleistete Arbeit. Dabei ist das Finden eines Fruchtbaumes, die 
Entdeckung eines Honignestes oder anderer Feldkost usw. gleichbedeutend 
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mit Arbeitsleistung. Der Entdecker gibt seinen Fund bekannt oder kenn- 


zeichnet ihn in einer durch Sitte und Brauch vorgeschriebenen Weise und 
begründet dadurch seinen Eigentumsanspruch, der anerkannt wird. 

Auch der Anteil an der Jagdbeute, den der einzelne bei den Gemein- 
schaftsjagden erhält, richtet sich nach der von ihm geleisteten Arbeit, d.h. nach - 
dem Anteil, den er an der Erlegung des Wildes hat, sei es durch Auffinden der . 
Spur, durch Anbringen des ersten Treffers, des tödlichen Schusses usw. Die 
Anteile an der Beute sind also für die einzelnen Jagdgenossen keineswegs 
gleich. Die Teilnehmer erhalten vielmehr verschieden große und verschieden 
wertvolle Stücke des Wildes, je nachdem wie hoch ihr Beitrag zum Erfolg nach 
den geltenden Regeln bewertet wird. Zwar sind die Verteilungsmaßstäbe in 
den Einzelheiten, d.h. in der Wertskala bei diesen Völkern verschieden, aber 
der Grundsatz, daß nur ein tätiger Anteil an der gemeinsamen Jagd einen 
Anspruch auf Teile der Beute überhaupt erst begründet, und daß Größe und 
Wert des Anteils abhängen von der Größe des Anteils am Erfolg der Jagd, 


kehrt in allen Fällen wieder. 


Wie eindeutig das Privateigentum ausgeprägt ist, zeigt sich z.B. in dem 
„Urheberrecht“ der Andamaner, bei denen jeder Mann eigene Gesänge dichtet 


und komponiert. Es ist nicht erlaubt, die Gesänge anderer vorzutragen, Be 
- ders nicht nach dem Tode des Verfassers (15). 


So klar auch der Begriff des Privateigentums ausgebildet ist, so fehlt. doch 
in der Kultur der Jäger und Sammler ein für andere Kulturformen, z.B. für die 
Anbaukulturen, wichtiger Faktor, nämlich das Privateigentum an Grund und 
Boden. Das ist aus der Wirtschaftsform ohne weiteres verständlich. Denn der 


Jäger und Sammler bearbeitet den Boden nicht. Er wendet keine .Arbeits- 


leistung, durch die allein ja nach seiner Auffassung ein Anspruch auf Privat- 


- eigentum begründet werden kann, für ein bestimmtes Stück Land auf. Er nutzt 


den gesamten Jagd- und Sammelraum seiner Gruppe, heute hier, nach einigen 


Tagen dort. Von einem Teilstück des Gruppengebietes, das er etwa ausschließ- 


lich für sich allein und dauernd durch Jagen und Sammeln in Anspruch nehmen 
würde, könnte er nicht leben. Es besteht daher für den Jäger und Sammler 
nicht nur kein Anlaß, sondern wirtschaftlich auch gar nicht die Möglichkeit, 


einen Ausschnitt aus dem Gruppengebiet als sein Privateigentum zu bean- 


 spruchen. 


Zwischen dem Gemeinbesitz und dem Privateigentum steht als vermit- 


_telnder Faktor der Grundsatz der gegenseitigen Hilfe, wie er sich in der Ver- 
teilung der Jagd- und Sammelausbeute äußert, die — wie bereits erwähnt 
wurde — als eine Versicherung auf Gegenseitigkeit wirksam ist. Das Prinzip der 


gegenseitigen Hilfe zeigt sich ferner im Ausleihen von Geräten oder Waffen 
an diejenigen, die sich in einer Zwangslage befinden. Die Wirtschaft des reinen 
Jagens und Sammelns bietet keinen Raum für einen rücksichtslosen Egoismus. 
Aber die gegenseitige Hilfeleistung ist kein Kommunismus. Denn die Aus- 
beute der Jagd und der Sammeltätigkeit ist klar anerkanntes Privateigentum 
des Jägers bzw. der Sammlerin, die freiwillig von ihrem Überfluß an weniger 
erfolgreiche Gruppenmitglieder austeilen. Auch die Geräte, Waffen und Werk- 


__ zeuge sind ausschließlich Privateigentum. Einen Gemeinbesitz daran gibt es 


nicht. Aber die gegenseitige Hilfeleistung ist zu einer Sitte geworden, die aus 
den Notwendigkeiten der Wirtschaftsform mit ihren unsicheren, täglich 
schwankenden Erträgnissen entspringt. Sie hebt jedoch das Privateigentum 
nicht auf, steht nicht im Gegensatz zu ihm (16). 

In drei ungleichen Gebilden findet das Gesellschaftsleben dieser Jäger 
und Sammler seinen Ausdruck: In der Familie, der Lokalgruppe und dem 
Stamm. Die Verschiedenheit ihres inneren Gehaltes in wirtschaftlicher wie 


auch in gesellschaftlicher Beziehung ist bereits dargelegt worden. Es ist nun- 
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mehr zu prüfen, welcher dieser gesellschaftlichen Verbände als Träger staat- 
lichen Lebens angesprochen werden kann. 

Der Stamm scheidet für diese Erörterungen aus. Denn der Stamm trägt Bei 
der weiten Zerstreuung der Lokalgruppen, aus denen er besteht, keinerlei 
gesellschaftliche Organisation. Er übt daher auch keine staatlichen Funktionen 
aus. Ebensowenig kann die Familie im Rahmen dieser Kulturen als Staat 
gelten. Die Familie ist keine in allen Lebensäußerungen selbständige und 
souveräne Gemeinschaft. Sie ist vielmehr wirtschaftlich wie gesellschaftlich A 
nur ein, wenn auch sehr wichtiger, Bestandteil eines größeren Verbandes, 
nämlich der Lokalgruppe. Nur im Rahmen der Lokalgruppe ist die Einzel- 
familie auf die Dauer lebensfähig. Dagegen ist die Lokalgruppe der einzige 
über die Familie hinausgehende größere und selbständige Verband, der bei : 
den einfachen Jägern und Sammlern als Träger des staatlichen Lebens in © 
Betracht kommt. : 

Zur weiteren Prüfung der Frage, ob die Lokalgruppe als Staat gelten kann, 
ist es erforderlich, eine Definition des Begriffes „Staat“ festzulegen, die nicht 
nur den hochentwickelten Formen moderner europäischer Staaten gerecht 
wird, sondern zugleich auch die weniger differenzierten Manifestationen staat- 
lichen Lebens im Bereich naturvölkischer Kulturen mit umschließt, also eine ~ 
Definition, die es vermeidet, spezifische Eigenheiten hochkultureller Staats- — 
formen zu Wesenszügen des Staates schlechthin zu erheben. 
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Der Begriff des Staates umfaßt mehrere grundlegende Tatsachen: 


1. Eine Gruppe von Menschen — das Staatsvolk —, die erfüllt ist von- de 
Bewußtsein der Zusammengehörigkeit und die gewillt ist, diese Verbunden- … 
heit praktisch zu betätigen. 4 

2. Das Staatsvolk muß über ein bestimmtes Wohngebiet, d.h. einen be- 
stimmten Lebensraum — das Staatsgebiet —, verfügen. Das Staatsvolk muß 
der alleinige Eigentümer dieses Raumes sein, der die geographische Grund- | 
lage seines wirtschaftlichen und überhaupt gesamtkulturellen Lebens darstellt. 

3. Das Staatsvolk muß ferner eine bestimmte Rechtsordnung besitzen — 
das Staatsgesetz —, der alle Mitglieder des Staatsvolkes unterworfen sind. 

Mit dieser Droit Staatsvolk, Staatsgebiet und Staatsgesetz. ist jedoch 
das Wesen des Staates noch nicht vollständig erfaßt. Es müssen noch hinzu- 4 
treten die Autonomie und die Suprematie. d 

4. Der Begriff der Autonomie verlangt, daß das Staatsvolk auf seinem - 
Staatsgebiet und in seiner Rechtsordnung, seinem Staatsgesetz, normalerweise 
nach außen hin, d.h. von einem fremden Willen, unabhängig ist, daß es diese || 
Unabhängigkeit gegebenenfalls auch zur Geltung bringt und Eingriffe von 
außen her abwehrt. a 

9. Die letzte Forderung, die bei einem Staat erfüllt sein muß, ist ae il 
Suprematie. Das Staatsvolk darf in seinem Gemeinschaftsleben nicht halt- — 
machen bei einer bloß theoretisch-abstrakten Festlegung der Rechtsordnung, 
sondern es muß diese Rechtsordnung, das Staatsgesetz, auch praktisch zur 
Geltung bringen. Das Staatsvolk muß demnach Vorkehrungen kennen, um - 
die Befolgung des für alle verbindlichen Staatsgesetzes u.U. auch gegen den 
Willen derer, die sich gegen die Rechtsordnung auflehnen, zu erzwingen. Der 
Staat muß in irgendeiner Rorm über Machtmittel verfügen, die kein anderer 3 

der in ihm vorhandenen gesellschaftlichen Verbände besitzt, also über Zwangs- : 
mittel, die ihm die absolute Überlegenheit über alle etwa bestehenden Sonder- || 
verbände verleihen. all 
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Diesen fünf Bedingungen muß ein gesellschaftliches Gebilde gerecht. 
werden, damit es als Staat bezeichnet werden kann (17). Mit dieser Forderung - 
ist nichts ausgesagt über die Größe des Staatsvolkes, über die Ausdehnung — | 
des Staatsgebietes und die Art, wie es bewohnt wird, ob seßhaft oder nomadi- | 
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& sierend. Es ist auch nichts festgelegt über Art und Umfang des Staatsgesetzes 
oder über die Reichweite der Machtmittel und die Organe des Staates. Aber 
die genannten fünf Bedingungen erfassen das Wesen des Staates und werden 
daher den weiteren Betrachtungen zugrunde gelegt. 

Im Rahmen der einfachen Jagd- und Sammelkulturen sind diese fünf 
Bedingungen nur bei der Lokalgruppe erfüllt, die deshalb als Staat anzusehen 
ist. Das Staatsgebiet ist das Schweifgebiet der Gruppe. Es hat eindeutig fest- 

_ gelegte Grenzen, die etwa durch einen Höhenzug, eine Waldzone, eine Fels- 
4 gruppe, eine Niederung, den Lauf eines Flusses usw. gekennzeichnet sind 

_ und von den Nachbargruppen beachtet werden. Die Gruppe ist alleinige und 
ausschließliche Eigentümerin dieses Raumes. An ihn ist sie gebunden, und 
sie könnte die Grenzen nicht überschreiten, ohne den Rechtsbereich anderer 
g Gruppen zu verletzen. In diesem Schweifgebiet ist das Leben der Gruppe ver ai 
_ ankert, in ihm entfaltet sie ihre Kultur. eas 
3 Das Staatsvolk besteht aus den Mitgliedern der Lokalgruppe. Sie werden — va 
4 
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nicht nur durch die Bande der Blutsverwandtschaft zusammengehalten, sondern 

auch durch die gleiche Sprache (Dialekt), durch die sehr weitgehende Gleich- 
heit des Kulturbesitzes, bei dem es keine Unterschiede gibt, die sozial trennend 
wirken könnten, durch die gemeinsamen Wohnplätze mit feststehender Lager- 
- ordnung sowie durch die gleichen Vorstellungen auf dem Gebiet der Religion, NE og 
der Mythologie und Magie. Es gibt noch keine „konfessionellen“ Gegensätz- PA 
‚lichkeiten. Das Bewußtsein der Zusammengehörigkeit wird noch erhöht durch 
ein staıkes, im gemeinsamen Existenzkampf wurzelndes Gemeinschaftsgefühl, 
das seinen deutlich erkennbaren Ausdruck in der gegenseitigen Hilfeleistung 
q tindet (s.o. „Versicherung auf Gegenseitigkeit”), die sich — wie erwähnt — 


at. di 


jedoch nur auf die Mitglieder der eigenen Gruppe erstreckt und Angehörige 
$- ‚anderer Gruppen ausschließt. Als Lebens- und Schicksalsgemeinschaft sind die 
Angehörigen einer Gruppe auf Gedeih und Verderb miteinander verbunden. 
3 Fremden, d.h. den Mitgliedern anderer Gruppen, auch wenn es sich um Lokal- 
- gruppen des gleichen Stammes handelt, wird der Anschluß nur selten gestattet. ie 
Die Ablehnung der Fremden, deren Aufnahme nur die Existenzsicherheit der 
Gruppe schmälern würde, weil die Lebensmöglichkeiten in dem Schweifgebiet 
. der Gruppe begrenzt sind, zeigt ebenfalls, wie sehr sich die Lokalgruppe gegen- 
_ über allen anderen Gruppen als geschlossene Einheit fühlt. 
> Das Staatsgesetz ist die für jedes Mitglied der Gruppe verbindliche 
- Rechtsordnung. Sie ist nicht nur an den Vorstellungen über das, was als gut 
oder böse, was als erlaubt oder unerlaubt gilt, erkennbar, sondern auch an den 
Begriffen vom Privateigentum, vom Gemeinbesitz und dem damit verbundenen 
Anspruch auf Jagd- und Sammeltätigkeit in dem Gruppengebiet sowie in den 
bei Gemeinschaftsjagden gültigen Verteilungsvorschriften. Die Rechtsordnung 
tt aber auch zutage in der sozialen Gliederung der Gemeinschaft, d.h. in der 
atürlichen Differenzierung nach dem Alter, dessen Autorität auf Grund der 
größeren Lebenserfahrung unbestritten ist, in der besonderen Stellung des 
_ Führers der Gruppe und in all den Vorschriften, die als Sitte und Brauch das 
Verhalten des einzelnen im Gemeinschaftsleben regeln. Dazu gehören u.a. auch 
e Heiratsvorschriften, das festliegende Zeremoniell bei Geburten und Trauer- 
llen, Tabu-Vorschriften in der Zeit der Initiation, bei Schwangerschaft und 
Geburt oder auch die Namensänderungen, die bei bestimmten Anlässen er- 
- folgen. Hierher sind auch die weitgehend differenzierten Verwandtschafts- 
namen zu rechnen, die als Anrede benutzt werden (18). Schließlich sei noch auf 
- die festliegende Lagerordnung verwiesen, die den Hütten der Junggesellen, 
der unverheirateten Mädchen, der Witwen und Witwer bestimmte Plätze 
_ zuweist. 
Ein Staatsgesetz, eine für alle verbindliche Rechtsordnung, ist also auch 
pei diesen so undifferenzierten Kulturen vorhanden. Die Vorschriften dieses 
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Staatsgesetzes entspringen z. T. der rein gesellschaftlichen Sphäre, m. a. W. den 
Erfordernissen des Zusammenlebens in der Gemeinschaft (etwa Verbot von 


Diebstahl, Ehebruch, Mord usw.), ohne die keine Gemeinschaft bestehen kann. © 


Zum anderen Teil wurzeln die Bestimmungen des Staatsgesetzes aber auch in 


den magisch-religiösen Vorstellungen (Tabu-Vorschriften bei Schwangerschaft, 


Geburt, Initiation, Verlassen des Lagerplatzes bei einem Todesfall aus Furcht 
vor dem Toten u.a.m.), die damit, über den reinen Bereich des Magisch- 
Religiösen hinausgreifend, zugleich auch eine Bedeutung für das Gesellschafts- 
leben gewinnen. 

Die Autonomie der Lokalgruppe, die Unabhängigkeit nach außen offen- 
bart sich in dem Anspruch der Lokalgruppe auf das alleinige und ausschließ- 
liche Eigentumsrecht an ihrem Schweifgebiet. Die Grenzen des Gruppen- 
gebietes liegen fest und sind den Nachbargruppen bekannt, von denen keine 

'— auch nicht wenn sie zu demselben Stamm gehört — irgendeinen Rechts- 
anspruch auf eine Nutzung dieses Gebietes hat, sei es durch Jagd, Fischfang, 
Sammeltätigkeit usw. Weiterhin hat keine der Nachbargruppen das Recht, in 
die inneren Angelegenheiten der Gruppe einzugreifen. Die Lokalgruppe ist in 
vollem Sinne des Wortes souverän. Sie beansprucht die Souveränität nicht nur 
in der Theorie, sondern sie ist auch bereit, jede Verletzung ihrer Souveränität 
im Notfalle mit Waffengewalt abzuwehren. An Beispielen für solche Kämpfe 
im Leben dieser Völker ist kein Mangel. Kämpfe zur Verteidigung des Lebens- 
raumes führen die Jäger und Sammler nicht nur mit ihresgleichen, sondern 
häufig genug auch mit den höher kultivierten Nachbarn, die durch ihr Vor- 
dringen die Daseinsgrundlagen der Jäger und Sammler gefährden. Die 
Geschichte der Buschmänner, die von Bantu und Hottentotten in die wüsten- 
haften Gebiete Süd- und Südwestafrikas abgedrängt wurden, ist ein Beweis 
dafür. Die Buschmänner sind nicht kampflos zurückgewichen. 

Selbst gegen das Eindringen des Europäers setzt sich der primitive Staat 
dieser Völker mit allem Nachdruck zur Wehr, wie etwa das Beispiel der Busch- 
männer in ihren langwierigen Kämpfen gegen die Buren gezeigt hat. Die 
Weißen, die mit ihren Herden die Wasserstellen im Gebiet der Buschmänner 
besetzten, das Wild, von dem der Buschmann lebte, abschossen oder ver- 
scheuchten, waren für den Buschmann Eindringlinge, die das Besitzrecht der 
Gruppen verletzten und die Existenzgrundlagen der Buschmänner mit Ver- 
nichtung bedrohten. Auch ein Teil der Südandamaner (die Jarawa und die 
Bewohner der Sentinel-Insel) ist in diesem Zusammenhang zu nennen. Die 
Engländer, die seit 1859 auf den Andamanen-Inseln Straflager errichtet 
haben (19), konnten keine friedlichen Beziehungen zu den Südandamanern her- 


stellen, da diese jedes Betreten ihres Gebietes mit Angriffen und Überfällen : | 


beantwortet haben. Sie entwickelten dabei eine Hartnäckigkeit und Angriffs- _ 
kraft, die angesichts der zahlenmäßigen Schwäche der Andamaner sehr beacht- — 
lich erscheinen muß. 

Derartige Kriege, die in der Form von Überfällen durch die wenigen 
Männer der Lokalgruppe ausgeführt werden, sind ganz eindeutig „öffentliche | 
Angelegenheiten“, nicht aber private Aktionen; denn es wird dabei um die 
Interessen der ganzen Gruppe gekämpft. Eine besondere Organisation für den y- 
Krieg besteht in diesen primitiven Staaten jedoch nicht. Für eine so weit- 
gehende Spezialisierung bietet die undifferenzierte Jagd- und Sammelkultur | 
keine Möglichkeiten. Es kann daher niemand, auch nicht der Führer einer 
Lokalgruppe, gestützt auf eine organisierte kriegerische Macht zu politischem 
Einfluß gelangen. Kriegerische Macht ist im Innenleben des Staates der Lokal- : 
gruppe noch kein politischer Faktor. 

Ebenso gibt es noch keine besonderen Kriegswaffen. Die Jagdwaffen, Bogen 
und Pfeil sowie Speer und Keule, dienen vielmehr zugleich auch kriegerischen 
Zwecken und werden als durchaus wirksame Kriegsgeräte mit Erfolg gegen den 
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Menschen angewandt. Die Giftpfeile der Pygmäen und Buschmänner sind nicht 
ohne Grund bei den großwüchsigen Nachbarvölkern gefürchtet. Eine beson- 
_ dere Friedfertigkeit, wie P.W.Schmidt es versucht (20), kann man diesen Völ- 
_ kern nicht zuerkennen. Dagegen sprechen schon die nicht seltenen Kämpfe 
_ der Gruppen untereinander. Auch der Hinweis auf das Fehlen von Schutz- und 
_ Deckungswaffen ist in diesem Zusammenhang nicht überzeugend. Denn der 
Mangel an solchen Waffen erklärt sich nicht aus einem freiwilligen Verzicht, 
_ der von einer besonderen Neigung zur Friedfertigkeit bestimmt wäre, sondern 
+ aus der Undifferenziertheit der Gesamtkultur. Aus dem gleichen Grunde kann 
_ der primitive Staat der Lokalgruppe auch keine besondere expansive Kraft 
entfalten, zum mindesten nicht gegen Völker mit differenzierterer Kultur. 
Beachtlich ist in diesem Zusammenhang, daß die Jarawa (ein Stamm der 
_Andamaner) von Klein-Andaman her nach Süd-Andaman vorgedrungen sind. 
- Sie haben ihr Wohngebiet nachweislich durch Kampf unter Vertreibung der 
früheren Bewohner besetzt (21). Wenn auch solche Unternehmen selten sein 
_ mögen, so ist der kleine Staat der Jäger und Sammler jedenfalls doch gewillt 
und fähig, seine Souveränität bis zur letzten Konsequenz geltend zu machen. 
Darin äußert sich eine für den Staat wichtige Tatsache, auf die bereits 
Friedrich Ratzel verwiesen hat (22), nämlich die Bindung an den Boden, ohne 
- die ein Staat nicht denkbar ist. Auch der Staat der Lokalgruppe zeigt diese 
Bodengebundenheit. Trotz der nomadisierenden Lebensweise der Jäger und 
Sammler ist das Staatsgebiet eindeutig abgegrenzt. Das gesamte Verbreitungs- 
gebiet dieser Jäger- und Sammlervölker ist aufgeteilt zwischen den Lokal- 
gruppen. Wenn auch feste, dauernd besiedelte Wohnplätze fehlen, so hält doch 
jede Lokalgruppe ihr Staatsgebiet fest. Sie muß es festhalten, wenn sie über- 
haupt existieren will. Das, was Ratzel für die Viehzüchiernomaden als kenn- 
… zeichnend hervorhebt (23): „aber auch die Nomaden sind an den Boden ge- 
bunden, wiewohl ihre Fessel länger ist als die ansässiger Gesellschaften”, 
trifft voll und ganz auch für die niederen Jäger und Sammler zu. Sie sind zwar 
beweglicher als die seßhaften Anbauvölker, aber sie sind nicht wurzellos. 
Denn sie sind in ihrer Beweglichkeit nicht unbeschränkt, sondern an ein 
bestimmtes Gebiet gebunden, dessen Grenzen sie nicht überschreiten können. 
Allein aus diesem Raum gewinnen sie ihren Lebensunterhalt. 

Ein „Territorium“, ein Staatsgebiet, ist somit bei dem Staat der nomadi- — 
sierenden Lokalgruppe schon in aller Eindeutigkeit festzustellen. Es ist vor- 
handen auch insofern, als der Schutz dieses Gebietes, wie bei anderen Völkern, 

bei den niederen Jägern und Sammlern ebenfalls eine Lebensfrage und 
zugleich eine Aufgabe des Staates ist. Die Lokalgruppe ist bei diesen Völkern 
der einzige gesellschaftliche Verband, der diese Aufgabe übernehmen kann 
und tatsächlich übernimmt. Krieg ist eine Angelegenheit der einzelnen Lokal- 
- gruppen, deren Mitglieder auch bei solchen Gelegenheiten als geschlossene 
"Einheit fühlen und handeln. Der Stamm hat dieses Solidaritätsgefühl nicht. Er 
- tritt daher im Kriegsfalle als Einheit nicht in Erscheinung und hat auch im 
_ Kriegsfalle keine staatlichen Funktionen. 
3 Die Lokalgruppe besitzt weiterhin die Suprematie nach innen, d.h. sie hat 
_ die Mittel, um die Befolgung der Rechtsordnung — auch gegen den Willen 
_ widerstrebender Elemente — tatsächlich praktisch durchzusetzen. Dabei ist die 
- Macht der öffentlichen Meinung von wesentlicher Bedeutung. Besondere Ein- 
richtungen, denen die Rechtspflege obliegt, gibt es nicht. Ein Richter, der kraft 
‘seines Amtes den Rechtsbrecher zur Verantwortung zieht, ist bei diesen 
Kulturen unbekannt. Niemand in der Lokalgruppe hat eine solche Macht- 
3 befugnis, auch der Führer der Gruppe nicht. Es gibt kein gerichtliches Urteil 
und keinen amtlichen Strafvollzug durch besondere Organe. Trotzdem bleibt 
der Rechtsbriich nicht etwa ungesühnt; denn es besteht das von allen gebilligte 
- Recht auf Selbsthilfe des Geschädigten. Zwar wird der Schwace sich dem 
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stärkeren Rechtsbrecher gegenüber allein nicht durchsetzen können, aber der 


Schwache hat in solchen Fällen einen wirksamen Rückhalt an der öffentlichen 
Meinung, d.h. an der Parteinahme der Allgemeinheit für ihn. 


Die Macht der öffentlichen Meinung darf in diesen zahlenmäßig schwachen ji 


Lokalgruppen nicht unterschätzt werden. Bei der Kleinheit der Gruppen, bei 
dem täglichen Zusammensein, bei der Einfachheit der gesamten Lebensführung 
kennt jeder den anderen mit seinen positiven und negativen Eigenschaften. 


gehenden gegenseitigen Kontrolle. ,Unbekannte”, über deren Eigenschaften, 
Tun und Lassen man nicht Bescheid wüßte, gibt es in der Gruppe nicht. Kein 


i 


Bei dieser „Enge der Verhältnisse“ besteht die Möglichkeit einer sehr weit- 


Mitglied der Gruppe vermag sich diesen Verhältnissen zu entziehen. Darauf 


ist ganz wesentlich die Ordnung im Staatsleben der Lokalgruppe mitbegründet. 


Die von der Gesamtheit öffentlich bekundete Mißbilligung eines Rechtsbruhes 


> 


äußert sich nicht nur in Worten, sondern führt auch dazu, daß alle den Umgang 


mit dem Rechtsbrecher meiden. Das ist in diesen kleinen Gemeinschaften ein 


sehr wirksames Rechts- und Machtmittel. Denn der einzelne hat auf die Dauer ~ 


eine volle Lebensmöglichkeit nur im Rahmen seiner Gruppe. Die Macht der — 


öffentlichen Meinung ist stark genug, um z.B., wie das von den Andamanern ~ 


berichtet wird, einen Mörder wochen- und gar monatelang von der Gruppe 
auszuschließen und ihn zu zwingen, allein für sich im Dschungel zu leben. 
Während dieser Zeit ist der Mörder bestimmten Tabus unterworfen. Nur die 


Frau oder ein Freund des Verbannten darf mit ihm in Verbindung treten. 


Die Buschmänner kennen ähnliche Maßnahmen bei schweren Rechts- 
brüchen. Verbrecher werden aus der Gemeinschaft ausgestoßen. Darüber hat 
Lebzelter berichtet. Er schreibt dann wörtlich: „Statt der formellen Verbannung 
übt man auch den Boykott an dem Verfemten, der dadurch oft so zur Ver- 
zweiflung getrieben wird, daß er Selbstmord begeht“ (24). Die Macht der öffent- 
lichen Meinung ist also auch bei den Buschmännern ein nicht zu unterschätzen- 
der Faktor im staatlichen Leben. 

Man darf das Fehlen staatlicher Organe des Strafvollzuges nicht ner 
sehen angesichts der immer wiederkehrenden Angaben über die Strafen, mit 
denen die verschiedenen Verbrechen angeblich geahndet werden. Wenn z.B. 


berichtet wird, daß auf Diebstahl, Ehebruch oder Mord Todesstrafe stehe, dann 


fehlt dabei zumeist die Mitteilung darüber, wie und von wem diese Strafe 
vollzogen wird. Nach den gesamten Verhältnissen kann es sich nur darum 
handeln, daß der Geschädigte den Dieb bzw. den Ehebrecher oder daß ein Ver- 
wandter des Ermordeten den Mörder töten darf und daß die öffentliche Mei- 
nung eine solche Vergeltung gutheißt. Es handelt sich also bei diesen ,Strafen” 
um eine von der Gemeinschaft gebilligte Selbsthilfe des Geschädigten, zu der 


4 


er greifen kann, wenn er sich stark genug dazu fühlt. Diese erlaubte Selbst- … 


hilfe gilt nicht als Mord oder Totschlag, sondern als Strafe und hat im Prinzip 
die gleiche Funktion, die bei differenzierteren Gemeinschaften dem richter- 


lichen Strafurteil und dem vom Staat mit besonderen Organen durchgeführten 7 
Strafvollzug zukommen, nämlich den Rechtsbruch zu siihnen. Die erlaubte ~ 


Selbsthilfe, die Vergeltung durch den Geschädigten, hat diese Funktion jedoch © 


nur dann, wenn sie erfolgreich ist. Da sie aber nicht immer durchgeführt | 
werden kann, ist sie in der Praxis — ein weiteres Zeichen für die Primitivitat : 


} 


{ 


dieses Staates — nur ein sehr unzulänglicher Ersatz für einen amtlichen Straf- _ 
vollzug. Das gilt auch für die Blutrache, zu der bei den Buschmännern alle © 


männlichen Verwandten des Getöteten verpflichtet sind. Sie bedeutet zumeist - 


nicht eine einmalige Sühnehandlung, sondern führt häufig zu einer Folge von 
Bluttaten, die den Rechtsfrieden der Gemeinschaft weiterhin gefährden. Bei 


allen ernsteren Streitfällen und Rechtsbrüchen werden aber die Unbeteiligten 
vermitteln, wird vor allem auch der Führer der Lokalgruppe mit Erfolg seinen . 


Einfluß geltend machen, um den Frieden. wieder herzustellen. 
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Das Ansehen, das der Führer auf Grund seiner überlegenen Eigenschaften 
und Fähigkeiten genießt, ist in dem Gemeinschaftsleben der Lokalgruppe ein 

1 bedeutungsvoller Faktor, wenn auch der Führer keine formal und rechtlich — 
Be gelegten Machtbefugnisse besitzt. Seine Stellung beruht allein auf seinen 

_ persönlichen Qualitäten. Denn bei der weitgehenden, fast vollendeten Besitz- 

‘ gleichheit aller Gruppenmitglieder, die sich aus der primitiven Wirtschaftsform 
_ ergibt, kann auch der Führer, der sich darin nicht von den anderen unter- 
4 ‚scheidet, seinen politischen Einfluß nicht auf materiellen Reichtum stützen. 
= Politische Macht, begründet auf Besitz, gibt es im Staat der Lokalgruppe nicht. 
3 Völlig fremd ist diesem primitiven Staat auch die Erblichkeit des Führertums. 
_ Für die Andamaner liegen zwar Nachrichten vor, nach denen auf Ansätze zur 
1 Erblichkeit des Führertums geschlossen werden könnte (25). Der Sohn eines 
- verstorbenen Führers darf nämlich vor allen anderen Männern darauf rechnen, 
der Nachfolger seines Vaters zu werden, wenn er — und das ist unerläßliche 


_ Anwartschaft auf die Führung durch einfachen Erbgang liegt also in diesem 
- Falle nicht vor; denn es bleibt in allen Fällen entscheidend die Persönlichkeit 
des „Erben“, der bestimmte Voraussetzungen erfüllen und unter Beweis stellen 
_ muß, der dann allerdings das Ansehen des verstorbenen Vaters für seine 
- eigene Stellung auswerten kann. 
Der Wechsel in der Führung einer Gruppe ist, wenn nicht der plötzliche 
Tod des Führers den Anlaß dazu gibt, kein scharfer Einschnitt, kein deutlich 
sichtbarer staatsrechtlicher Akt. Es findet kein formeller Rücktritt des alten und 
kein offizieller Antritt des neuen Führers statt, der etwa mit einer zere- 
_ moniellen Machtübergabe oder Machtübernahme verbunden wäre. Der Uber- 
E gang der Führung in die Hände eines neuen Mannes ist vielmehr ein all- 
mähliches, kaum merkliches Hineinwachsen eines jüngeren (nicht jungen) 
Du in seine zukünftige Stellung. Denn der Eintritt in ein höheres Alter 
- ist auch bei diesen Völkern gleichbedeutend mit einem Nachlassen der Spann- 
- kraft und Leistungsfähigkeit. Dadurch gewinnen jüngere Kräfte dank ihrer 
“4 größeren Tatkraft allmählich an Einfluß, bis dann endlich ein neuer Mann, der 
seine Fähigkeiten wiederholt erwiesen hat, sich dem alternden Führer über- 
- legen zeigt und zum anerkannten neuen Führer der Gruppe wird. Auch wenn 
die Gruppe den Führer durch einen plötzlichen Tod verliert (Krankheit, 
_ Ungiücksfall und dgl.), gibt es keine formale Ernennung oder Ausrufung eines 
neuen Führers, sondern es wird ein anderer Mann erst allmählich, nach mehr 
oder minder langer Frist, in die Stellung des Führers aufrücken. 

Der Führer ist zwar kein Herrscher, und sein Wirkungsbereich ist durch 
einerlei Einrichtungen staatsrechtlicher Art umgrenzt oder gesichert, er führt 
auch keinen besonderen Titel; aber dennoch ist sein Einfluß ein Machtfaktor, 
ler in dem Staatsleben der Lokalgruppe eine nicht zu verkennende Bedeutung 
hat. Denn durch seine persönliche Überlegenheit kann er praktisch die Mit- 
_ glieder der Lokalgruppe zur Respektierung seiner Meinung und seines Willens 
zwingen. Führer ist nicht der jeweils älteste Mann, sondern meistens ein Mann 
mittleren Alters, der über die notwendigen Figenschaften und Erfahrungen 
_ verfügt. Führer ist der Geeignetste. 

Der Einfluß, den der Führer einer Gruppe auszuüben vermag, ist stark 
- genug, um für das Interesse der Gesamtheit erfolgreich zu wirken. Ein Führer, 
_ der seine Uberiegenheit und die Klugheit seines Urteils in den für die Gemein- 
7 schaft lebenswichtigen Fragen wiederholt erwiesen hat, besitzt ein so großes 
Ansehen, daß er auch bei ernsten Streitigkeiten und Rechtsbrüchen mit Erfolg 
als Vermittler auftreten und die gefährdete Ordnung wieder herstellen kann. 
q Es würde einem Mitglied der Gruppe kaum möglich sein, den Schlichtungs- 
versuchen des Führers zu trotzen, wenn es sich nicht in den Augen aller 
5 anderen außerhalb der Gemeinschaft stellen will. Der Führer hat zwar kein 


_ Vorbedingung — nach Charakter und Fähigkeiten dazu geeignet ist. Eine 


14 W. Nippold: 


formal festgelegtes Amt als Richter, aber de facto hat er dennoch in allen 


‘Streitfällen dank seiner persönlichen Autorität eine Art richterlicher Funktion, 


der sich so leicht niemand entziehen kann. Praktisch ist also der Einfluß dieses 
Führertums eine reale Macht im staatlichen Leben der Lokalgruppe. Diese 
Macht wurzelt letzten Endes in einer gesunden und immerwährenden Auslese, 
die den jeweils besten und fähigsten Mann der Gruppe zum anerkannten 
Führer aufsteigen läßt. Dadurch werden für das Gemeinschaftsleben bedeut- 
same und positiv wirkende Kräfte freigemacht. 


Die Wirkung starker Führerpersönlichkeiten kann sehr weitreichend sein, . . 


nicht nur innerhalb der eigenen Gruppe; denn ein solcher Führer kann sogar 
einen Einfluß auch über benachbarte Gruppen gewinnen. Für die Andamaner 
ist diese Erscheinung erwiesen (26). Es handelt sich in diesen Fällen aber nicht 
etwa um „Stammeshäuptlinge“, sondern ganz eindeutig darum, daß ein beson- 
ders befähigter Führer persönliches Ansehen und damit einen gewissen Einfluß 
auch außerhalb der eigenen Gruppe hat, wie ja auch manche Zauberdoktoren 
eine Berühmtheit und ein Ansehen besitzen, das über den Rahmen der eigenen 
Gruppe hinausgeht (27). Das Hinausgreifen eines Führers auf benachbarte 
Gruppen beweist zwar die Bedeutung starker Führerpersönlichkeiten, hat aber 


‚keine Folgen für das staatliche Leben; denn es führt nicht dazu, daß nun etwa 


zwei oder mehr Gruppen zu einer staatlichen Gemeinschaft vereint würden. 
Jeder Versuch in dieser Richtung müßte schon an der wirtschaftlich bedingten 
nomadisierenden Lebensweise und der weiten Zerstreuung der Lokalgruppen | 
scheitern. 

Der Wirkungsbereich des Staates im Innern geht auch bei diesen primi- 
tiven Völkern über die bloße Sicherung der Rechtsordnung hinaus und greift 
über auf das soziale Gebiet. Die Fürsorge für die Kranken und Schwachen, für 
die Alten und Hilfsbedürftigen ist von der Gemeinschaft getragen (28). Es fehlen 
zwar, wie nicht anders zu erwarten ist, in diesem primitiven Staat besondere 
Einrichtungen für derartige Aufgaben, aber die Pflicht der Fürsorge ist all- 
gemein anerkanntes Gesetz, ist eine Selbstverständlichkeit. Die Alten und. 
Kranken werden mit Nahrungsmitteln. versehen und anderweitig betreut. 
Gebrechliche Personen werden im Notfalle auf den Wanderungen sogar ge- 
tragen. Säuglinge, deren Mutter gestorben ist, werden von anderen Frauen 
gestillt, und Waisenkinder finden in anderen Familien der Gruppe Aufnahme. 
Es ist also nicht ein brutaler Egoismus, der das Gemeinschaftsleben beherrscht, 
sondern ein ausgeprägtes Verantwortungsgefühl gegenüber den Mitmenschen. 
Daß neben diesen positiven Leistungen auch Fälle von liebloser Behandlung 
der Waisenkinder usw. vorkommen, kann als Ausnahmeerscheinung das 
Gesamtbild nicht ändern. Wenn weiterhin die Buschmänner, unter denen 
normalerweise die gleiche Fürsorge besteht, nach Zeiten lang anhaltender 
Dürre auf erschöpfenden Durstmärschen zuweilen Alte und Schwache ihrem 
Schicksal überlassen (29), so ist ein solches Verhalten nicht von Gefühlslosigkeit 
diktiert, sondern es entspringt der Ohnmacht gegenüber einer übermächtigen 
Umwelt mit extrem harten Lebensbedingungen. Soll in einer solchen Notzeit 
nicht die ganze Gruppe zugrunde gehen, dann müssen die Schwachen sich 
selbst überlassen bleiben. Pygmäen und Negritovölker kennen in ihrem 
Lebensraum mit seinem tropischen bzw. subtropischen Klima derartige Not- 
zeiten nicht. Sie werden daher auch nicht vor die Notwendigkeit solcher Maß- 
nahmen der Verzweiflung gestellt. 

Die Wirksamkeit des Staates äußert sich ferner durch sein Eingreifen in 
die Erziehung der Jugend. Es erfolgt bei der Initiation. Die Erziehung liegt 
zwar, wie erwähnt, vornehmlich in den Händen der Familie, aber der Abschluß, 
die Mannbarkeitserklärung, ist eine Sache des Staates. Die Pubertätsriten sind 
im Vergleich zu den Reifefeiern vieler anderer Völker bei Pygmäen, Busch- 
männern und Negritovölkern jedoch nur schwach entwickelt und zudem für die 


ie 
! 


Uber die Anfange des Staatslebens bei den Naturvölkern 15 


"Mädchen geringer als für die Knaben. Bei den Andamanern bestehen sie aus 
einer Reihe von Speiseverboten (Honig, Schweine- und Schildkrötenfleisch), 
_ die sich u. U. über mehrere Jahre erstrecken und nacheinander aufgehoben 
werden. Sie bedeuten keine besondere Entbehrung für die Prüflinge, da ge- 
nügend andere Nahrung zur Verfügung steht. Über eine Initiation bei den 
_ Semang liegen bislang keine Beobachtungen vor. Bei den Buschmännern werden 
_ die Kandidaten eine Zeitlang unter der Leitung älterer Männer abgesondert und 
allerhand Entbehrungen unterworfen, durch die ihre Lebenstüchtigkeit er- 
wiesen werden soll. Die Pygmäen üben eine geheime Initiation, über die 
jedoch noch wenig bekannt ist. Mit Einflüssen aus dem negerischen Kultur- 
bereich muß gerechnet werden. Eine besonders machtvolle Manifestation staat- 
lichen Lebens ist die Initiation bei diesen Völkern jedoch nicht (30). In dieser 
Beziehung gliedert sie sich ohne weiteres in die sonstige Einfachheit des staat- 
lichen Lebens ein. Immerhin tritt aber der Staat bei der Initiation — und das ist 
entscheidend — mit unausweichlichen Forderungen und Prüfungen kategorisch 
an die heranwachsenden jungen Männer und Mädchen heran und betont damit 
_ zugleich die Autorität der Erwachsenen und Alten gegenüber der Jugend. Die 
Initiation trägt dazu bei, die bestehende Ordnung zu festigen. So undifferen- 
ziert dieser Staat der Jäger und Sammler auch ist, so bekundet er doch sein 
Interesse an der richtigen Erziehung der Jugend. 
1 Wenn aus den vorhergehenden Ausführungen hervorgeht, daß bei den 
einfachen Jägern und Sammlern die Lokalgruppe als Staat gelten muß, so ist — 
dabei jedoch zugleich deutlich geworden, daß die Lokalgruppe einen Staat 
von sehr primitivem Charakter darstellt. Dieser Staat der Lokalgruppe trägt 
- zwar im Grundsätzlichen alle für das Wesen eines Staates erforderlichen Kenn- 
_ zeichen, aber diese Merkmale sind nicht in dem Maße an festliegende Formen 
2 gebunden, wie das bei entwickelterem Staatsleben der Fall ist. Denn es fehlen 
- diesem primitiven Staat alle besonderen Organisationen der Verwaltung, der 
Rechtspflege, des Unterrichts, der sozialen Fürsorge, des Krieges usw., wie 
er auch nicht die Einrichtung öffentlicher Abgaben in irgendeiner Form, auch 
nicht in Gestalt von Geschenken an politisch maßgebende Persönlichkeiten 
kennt. 
Die Zwangsmittel, durch die jede staatliche Organisation gekennzeichnet‘ 
wird, sind zwar auch in dem Staat der Lokalgruppe vorhanden und wirksam, 
aber sie werden nicht von besonderen Organen mit festumrissenen Funktionen 
_ getragen. Das Fehlen solcher staatlicher Organe erklärt sich aus der Einfach- 
heit der Gesamtkultur im allgemeinen und der zahlenmäßigen Schwäche der 
kleinen Lokalgruppen im besonderen. Es besteht bei diesen Verhältnissen 
noch keine Notwendigkeit für derartige Einrichtungen und damit auch kein 
_ Verlangen danach. Erst mit fortschreitender Entfaltung des staatlichen Lebens, 
die an eine Differenzierung der Gesamtkultur und an ein zahlenmäßiges An- 
wachsen der politischen Gemeinschaft geknüpft ist, werden auch die Macht- 
mittel des Staates in zunehmendem Maße durch besondere Staatsorgane nach 
außen hin deutlicher sichtbar. 
Es gibt in dem Staat der Lokalgruppe weiterhin aber auch keinerlei Ver- 
_ bande, sei es rein gesellschaftlichen, religidsen oder anderen Charakters, wie 
etwa Altersklassen oder Männerbünde usw., die versuchen könnten, irgend- 
einen Einfluß auf die Staatsführung auszuüben. Eine Differenzierung nach hand- 
. werklichen Tätigkeiten fehlt bei den niederen Jägern und Sammlern noch 
völlig. Jeder stellt alles das selber her, was er an Waffen, Geräten, Werk- 
» zeugen, Kleidung, Schmuck usw. zum Leben braucht. Es gibt daher noch keine 
berufsständischen Verbände. Auch das religiöse Leben ist von keiner Organi- 
sation getragen. Die Zauberdoktoren genießen zwar wegen ihrer besonderen 
- Fähigkeiten ein gewisses Ansehen, aber nur solange sie ihre besondere Be- 
- gabung praktisch erweisen können. Sie sind jedoch keineswegs die „amtlichen” 
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Exponenten einer Organisation des religiösen Lebens, auch nicht auf dem 
Gebiet der Magie. Sie haben nicht mehr Einfluß auf den Staat als jeder andere 


persönlich gleichbefähigte Mann. 


Dennoch ist bei den primitiven Jägern und Sammlern die Lokalgruppe als 1 
eine politische Einheit die stärkste und höchste Zusammenfassung aller gesell- 
schaftlich wirkenden Kräfte, sowohl nach außen hin, d.h. anderen Gruppen 


des eigenen Volkes sowie fremden Völkern gegenüber, als auch nach innen 


zur Sicherung des Daseins ihrer Mitglieder. Weder die Familie noch der 
Stamm haben bei diesen Kulturen eine solche Funktion. Weiterhin ist die 


Lokalgruppe mehr als ein bloßer Zusammenschluß vorübergehender Art, etwa 
zu einem bestimmten, begrenzten Zweck, Einzelfall oder Ziel; sie ist vielmehr 
ganz eindeutig eine politische Organisation, die den Charakter der Dauer trägt. 


Die Zweckmäßigkeit dieses Staates ist nicht zu übersehen. Seine Ein- 


richtungen sind trotz aller rudimentären Einfachheit völlig ausreichend, um in 
den kleinen Lokalgruppen ein geordnetes Zusammenleben zu ermöglichen, das 
den Notwendigkeiten dieser Jagd- und Sammelkulturen gerecht wird. Anderer- 
seits ist staatliches Leben von einer derartig einfachen und formlosen Aus- 


prägung nur möglich, bei der Undifferenziertheit der Gesamtkultur, wie sie die 


primitiven Jäger und Sammler kennzeichnet, und bei der für diese Völker 
charakteristischen „Enge der Verhältnisse" in den kleinen, weit zerstreuten 


Lokalgruppen. Mit zunehmender Differenzierung der Kultur könnte diese 
Form des Staates den Anforderungen des Gemeinschaftslebens mit seinen 


umfassenderen Aufgaben nicht mehr genügen. 

Der Staat der primitiven Jäger und Sammler ist aber nicht nur sehr einfach 
und primitiv in seinen Erscheinungsformen, sondern er ist zudem — ein wei- 
teres Zeichen seiner Primitivität — auch sehr klein. Er ist in bezug auf das 
„Sstaatsvolk" zahlenmäßig schwach; denn er umfaßt nicht einmal einen ganzen 
Stamm, geschweige denn die aus mehreren oder vielen Stämmen bestehende 
Gesamtheit des Volkstums. Er beschränkt sich auf den Bruchteil eines Stammes 


und umspannt mit seiner Organisation nicht mehr als jeweils eine einzige 
der zahlenmäßig schwachen, aus wenigen Einzelfamilien bestehenden Lokal- 
gruppen. Dieser auf die Lokalgruppe beschränkte Staat ist aber auch territorial © 


sehr klein. Er endet an den Grenzen des Jagd- und Schweifgebietes der Lokal- 


gruppe. Für die Negritos auf Nord-Luzon schätzt Vanoverbergh die Größe des 
Gruppengebietes auf etwa 1200 bis 1300 Quadratmeilen (31), während die Fläche 2 
des Jagd- und Sammelraumes einer Lokalgruppe bei den Ituri-Pygmäen mit — 
360 bis 430 Quadratkilometern angegeben wird (32). Dank der Geringfügigkeit — 
der gesamten Kulturentfaltung der einfachen Jager- und Sammlervölker ist das — 
Maximum staatlichen Lebens schon bei diesem bescheidenen Umfang erreicht. — 
Denn der Stamm — das sei nochmals betont — tritt bei den primitiven Jagern © 
und Sammlern als Staat nicht in Erscheinung. Alle die einfachen Manifestationen - 
des staatlichen Lebens, die sich bei diesen Kulturen finden, sind an die Les 


gruppe gebunden. Der Stamm hat nichts damit zu tun. 


Die Einfachheit und Kleinheit des Staates der Lokalgruppe ist nur aus der - 
Einfachheit der gesamten Kulturentfaltung bei diesen Völkern voll zu ver- i | 
stehen. Der Zwang der rein aneignenden Wirtschaft mit ihrer nomadisierenden | 
Lebensweise führt unausweichlich zur Aufteilung in kleine, über weite Gebiete | 
verstreute und daher stark isolierte Grupppen, in denen sich das Leben der 
einfachen Jäger und Sammler erschöpft. Es besteht bei diesen Verhältnissen 
keine Veranlassung und auch gar nicht die Möglichkeit, staatlich mehr zu. 


organisieren als die zahlenmäßig schwache, ganz auf sich selbst gestellte Lokal- 
gruppe. Die Wirtschaftsform hat also auch in diesem Fall einen starken Einfluß 


auf die Form der gesellschaftlichen Organisation im allgemeinen und die des 


Staatslebens im besonderen. 


NES 
| 


WERTEN ey 


Zeitschrift für Ethnologie, Band 81 


Über die Anfänge des Staatslebens bei den Naturvölkern 7 1317 


Wie die aus der Einzelfamilie entstandene Lokalgruppe in ihrem Wirt- 


. schaftsleben und in ihrem gesellschaftlichen Aufbau ein „familiales“ Gepräge 


zeigt, so ist auch der primitive Staat, der von dieser Familien- oder Bluts- 
verwandtschaftsgruppe getragen wird, durch einen familialen Charakter aus- 


‚gezeichnet. Denn die Einzelfamilie ist — worauf bereits verwiesen wurde — 


mehr als eine bloße Vereinigung von Mann und Frau auf sexueller Grundlage. 
Die Familie erfüllt außerdem noch sehr wichtige gesellschaftliche, wirtschaft- 
liche und erzieherische Funktionen, die in ihren Auswirkungen über den 
Bereich der Familie hinausgehen. Aus der Familie ist bei den primitiven Jägern 
und Sammlern durch den Zusammenschluß mehrerer blutsverwandter Einzel- 
familien der gesellschaftliche Verband erwachsen, an den das staatliche Leben 
gebunden ist, nämlich die Lokalgruppe. Die Familie ist also kulturgeschichtlich 


‚älter als der Staat. Die ersten Anfänge staatlichen Lebens, soweit wir sie im 


Staat der Lokalgruppe erkennen können, und damit der Staat überhaupt, sind: 
aus der Familie hervorgegangen. Man kann diese Zusammenhänge nicht ab- 
schwächen oder gar völlig bestreiten mit dem Hinweis darauf, daß in der 
Familie ein sexuelles Moment enthalten ist, welches in der politischen Organi- 
sation, dem Staat, fehlt. Das Wesen der Familie erschöpft sich eben keineswegs 


in den sexuellen Funktionen. 


Der Staat der Lokalgruppe ist insgesamt zweifellos die primitivste, d.h. 
die am wenigsten differenzierte Form staatlichen Lebens, die sich bei den 
Naturvölkern heute nachweisen läßt. Er ist entstanden in einer Kultur, der 
jede Klassenbildung, ja auch der leiseste Ansatz dazu völlig fremd ist. Denn 
die Wirtschaftsform der einfachen Jäger und Sammler mit ihrer nahezu voll- 
endeten Besitzgleichheit bietet keine Voraussetzungen für eine gesellschaftliche 
Differenzierung, die sich auf Unterschiede des Besitzes stützen könnte. Besitz, 


persönliches Eigentum, ist noch nicht die Grundlage irgendwelcher Vorrang- 


stellung, ist noch kein Faktor politischer Macht. Ebenso scheidet die Möglichkeit 
einer Klassenbildung durch kulturelle oder rassische Überschichtung aus (33). 

Trotz der weitgehenden Gleichberechtigung von Mann und Frau ist doch 
ausschließlich der Mann der Träger des staatlichen Lebens in diesem Staat der 
Lokalgruppe. Alle Funktionen des Staates liegen in den Händen der Männer. 


- Fuhrer der Gruppe ist immer nur ein Mann, und über Krieg oder Frieden ent- 


scheiden allein die Männer, die die Kämpfe auszutragen haben. Einflüsse der 
Frauen auf das öffentliche Leben, wie sie z.B. für manche mutterrechtlichen 


- Kulturen kennzeichnend sind, gibt es in dem Staat der einfachen Jager und 


Sammler nicht. Ebenso tritt bei der Initiation der Mann stärker hervor als die 
Frau, d.h. die mit der Initiation verbundenen Veranstaltungen (Tabu-Vor- 


schriften, Prüfungen, AbschluBfeste) sind für die Knaben vielgestaltiger und 


von längerer Dauer als die für dieMädchen üblichen Maßnahmen. Der Initiation 


- der Knaben wird also eine größere Bedeutung beigelegt als den Reifefeiern 
‘der Mädchen. 


Unverkennbar ist weiterhin, daß dieser Staat — so undifferenziert er ist — 


eine sehr wichtige, ja unentbehrliche Funktion im Gesellschaftsleben der primi- 


tiven Jagd- und Sammelkulturen erfüllt. Auch dieser Staat gewährt nicht nur 
Rechte, indem er dem einzelnen die Existenzmöglichkeit verbürgt, die außer- 


- halb der Lokalgruppe für ihn nicht vorhanden ist, sondern er legt auch Pflichten 
auf und verlangt den Verzicht auf einen selbstsüchtigen Egoismus. Er fordert 
die Unterordnung eines jeden unter eine für alle verbindliche Rechtsordnung. 
Denn auch bei diesem Staat liegt der eigentliche Sinn seines Wesens nicht in 


den rein persönlichen Belangen des einzelnen, sondern im Gesamtinteresse, 


in der Lebensmöglichkeit für alle Angehörigen des Staates. Er überwindet die 


auseinanderstrebenden und gegeneinanderlaufenden egoistischen Interessen 


- der einzelnen und lenkt sie auf ein höheres gemeinsames Ziel: das Wohl- 
ergehen aller. 
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vorliegenden Untersuchung ergibt, hat eine Bedeutung nicht nur für die Kultur 
der einfachen Jäger und Sammler. Es sind daraus vielmehr auch allgemein- 


i 
LE 


Der Befund über die Anfänge des staatlichen Lebens, wie er sich aus der 


gültige, grundsätzliche Erkenntnisse zu erschließen. Dabei ist zu beachten, daß 


die Kultur dieser Völker, die immer wieder herangezogen worden ist, um Ein- 
blicke in die ersten Anfänge der Kultur zu gewinnen, zwar ethnologisch sehr 
alt ist, daß sie aber keineswegs die Urkultur schlechthin darstellt. Die Urkultur, 


der unveränderte Anfangszustand der Kultur überhaupt, ist bei keinem Volk 


der Erde mehr vorhanden, auch nicht bei den primitivsten der heute noch … 


lebenden Völker. Denn auch diese haben, wie alle anderen Völker und Kul- 
turen, eine Geschichte von Jahrtausenden hinter sich. Die rassische Vermischung 
und die weitgehende Symbiose mit den Nachbarvölkern, die heutige Verbrei- 


tung in Rückzugsgebieten, die nicht mehr die ursprüngliche ist, der Verlust der 


eigenen Sprache, die Annahme fremder Kulturgüter verschiedenster Art u.a.m. 
beweisen das eindringlich (34). 

Auch die Formen des staatlichen Lebens, die in dieser Untersuchung dar- 
gelegt werden konnten, geben nicht etwa einen durch Jahrtausende unver- 


ändert erhaltenen Anfangszustand wieder, sondern sie stehen am Ende einer — | 


. Entwicklung, die sich über ungezählte Generationen hinweg erstreckt hat. Denn 


sie haben sich — so einfach sie sind — ebenso wie der übrige wenig differen- 
zierte Kulturbesitz dieser Völker erst allmählich im Laufe einer langen Ge- 
schichte zu dem für uns heute sichtbaren Ergebnis herausgebildet. Trotzdem 
lassen aber die heutigen Formen des staatlichen Lebens in den Lokalgruppen 
der niederen Jäger und Sammler wichtige Grundlagen erkennen, in denen das 
staatliche Leben überhaupt wurzelt. 

Aus der vorstehenden Untersuchung Seien abschließend folgende Ergeb- 
nisse hervorgehoben: 


1. Auch die primitivsten der heute noch in vollem Leben erfaßbaren Völker, 


die einfachen Jäger und Sammler, sind nicht staatenlos. Die für den Staat maß- 
- gebenden Kennzeichen sind schon bei diesen undifferenzierten Kulturen vor- 


ee 


handen. Es besteht daher kein Anlaß, den Ausdruck „Staat“ in diesem Falle 


nicht anzuwenden. 

2. Die Anfänge des staatlichen Lebens reichen kulturgeschichtlich sehr weit 
zurück. 

3. Sie sind bereits nachzuweisen bei Kulturen, die eine Klassenbildung noch 
nicht kennen und denen eine herrschaftliche Organisation völlig fehlt. Die 
Anfänge des Staates liegen kulturgeschichtlich also schon vor der Entstehung 
von Klassen. Das Fehlen einer Klassenbildung ist demnach nicht gleichbedeu- 
tend mit dem Fehlen jeglicher staatlicher Organisation überhaupt. Es soll durch 
diesen Hinweis jedoch nicht die zweifellos große Bedeutung bestritten werden, 
die der auf autochthoner Entwicklung oder auf Überlagerung beruhenden 
Klassen- und Herrschaftsbildung bei differenzierteren Kulturen für das Staats- 
leben zukommt. 


4. Die für uns heute erfaßbaren einfachsten Regungen des staatlichen _ 
Lebens sind an die aus dem Zusammenschluß mehrerer Einzelfamilien hervor- — 
gegangene Lokalgruppe gebunden, in der das Bewußtsein von Verwandtschafts- 
beziehungen sehr stark wirksam ist. Die Familie ist kulturgeschichtlich älter | 


als der Staat. 


5. Der Staat der Lokalgruppen, d.h. die Anfänge staatlichen Lebens und || 


damit der Staat an sich, ist nicht das Ergebnis kriegerischer Vorgänge. Der Staat 


der Lokalgruppe ist auf friedlichem Wege aus den Bedürfnissen des Zusammen- - | 
lebens und aus den Notwendigkeiten des gemeinsamen Existenzkampfes im | 
Rahmen dieser undifferenzierten Jagd- und Sammelkultur autochthon in einem |! 
langsamen Wachstum entstanden. Staatliches Leben wurzelt also in der Not- | | 
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_ wendigkeit gesellschaftlicher Organisation überhaupt. Auf kriegerischer Grund- 
lage beruhende Herrschaftsstaaten treten erst kulturgeschichtlich sehr viel 
später bei differenzierteren Kulturen in Erscheinung. 
6. Bereits in seinen einfachsten, heute noch erreichbaren Regungen erweist 
| sich der Staat als eine unlôsbar an den Boden gebundene Organisation. 
‘ 7. Die fortschreitende Differenzierung der Kultur führt zu einer Verviel- 
. faltigung und zunehmenden Spezialisierung aller Lebensäußerungen, auch auf 
. gesellschaftlichem Gebiet. Die reichere Gliederung der Gemeinschaft in ihrem 
. gesamtkulturellen Leben wiederum stellt den Staat vor neue, umfassendere 
Aufgaben. 
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Lyer u.a.) mit ihrer „Raub-, Mord- und Gewalttheorie“ zu einer übertriebenen 
Idealisierung der „Urzeitvölker" geneigt; vgl. dazu Nippold, Negritovélker, 
S. 386 ff. — Für die Buschmänner vgl. Schapera,a.a.O, S.157f. 


(21) Nippold, Negritovölker, S. 70. 
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Fr. Ratzel, Anthropogeographie. 4. Aufl. Stuttgart 1921, S. 42ff. Politische 
Geographie. 3. Aufl. München 1925, S.1ff. 

Ratzel, Anthropogeographie, S.43. Politische Geographie, S.2, wo es wörtlich 
heißt: „Jeder Staat ist ein Stück Menschheit und ein Stück Boden. Der Mensch ist 
nicht ohne den Erdboden denkbar und so auch nicht das größte Werk des Men- 
schen auf der Erde, der Staat.” 


E. H. Man, a.a.O, S.42. — Brown, S.133 u. S. 49-51. Für die Buschmänner 
vgl.: Lebzelter, a.a.O. S.60. 


E. H. Man, a.a.O. S.108 ff. Weitere Literatur bei Nippold, Negritovölker, 
S. 314. 


Nippold, Negritovölker, S.310f. — Brown, a.a.O. S.46 und 47. 
Vgl. z.B. W. Boehmer, Buschmannzauber. Zs. f. Parapsychologie 1927, S. 605 


.bis 610. Boehmer berichtet von einem Zauberer der Heikumbuschmänner, der 


wegen seiner Fähigkeiten weit über seinen Stamm hinaus bekannt und gefürchtet 
war. 


Nippold, Negritovölker, S. 331. — Immenroth, a.a.O. S.222. — Tril- 


‚les, Les Pygmées, S.422 und 439. — Gusinde, Kongo-Pygmäen, S. 286/87. 


(29) 
(30) 


Urwaldmenschen, S. 45. — Glass, a.a.O. S.38 — v.Zastrow und Ved- 
der, a.a.O. S.412. 

Passarge, a.a.O. S. 73/74. 

E. H. Man, a. a. O. S.61 ff. — Brown, a. a. O.S. 14/15, 78 u. 92 ff. —Nippold, 
Negritovölker, S.331f. — Lebzelter, Eingeborenenkulturen, S.6, 11, 30 und 
96. — v. Zastrow und Vedder, a.a.O. S.415f. — Immenroth, aa.O. 
S. 107 f., 209£., 217 und 223f. — Schebesta, Bambuti, S.95, 235 und 243. — 
Sichaperara.d.o©. S.118 ff. und 122 ff. 


= (31) Vanoverbergh, Anthropos, Bd.20, 1925, S.432. Das Gruppengebiet umfaßt 


(33): 


roe. ee 


(32) 


(34) 


——- - man NZ Zu 


einen Raum von etwa 20 Meilen im Radius. 
Immenroth, S.79, Anm. 189. 


W.Mühlmann, Rassen- und Völkerkunde, Braunschweig 1936, S. 288/89, gibt 
zwar zu, daß die Souveränität über ein abgegrenztes Territorium „schon bei den 


niedersten Stämmen vorhanden ist“, aber er will „als Staaten nur solche poli- 


tischen Gebilde bezeichnen, die durch völkische Überschichtung, die immer auch 
eine rassische ist, entstanden sind“. Wir können uns dieser Auffassung nicht 
anschließen. 

Vgl. dazu Nippold, Negritovölker, S.364 ff. Zur These von der Urkultur. In: 
Von fremden Völkern und Kulturen. — Hans Plischke zum 65. Geburtstage. 
Herausgegeben von W.Lang, W. Nippold, G. Spannaus. Düsseldorf 1955. 


Vorkapitalistishe Klassengesellschaften 


Beiträge zur ethnographischen Kasuistik 


Von 
W.E. Mühlmann 


An wirtschaftsgeschichtlichen Theorien, die auf ethnographisches Material … 
gegründet sind, ist seit Fr. Engels, L. H. Morgan, H. Cunow u.a. kein Mangel. . 
Dagegen ist, soviel ich sehe, bisher versäumt worden, die Kontakterscheinungen ~ 
jüngster Vergangenheit zwischen Zivilisationsvölkern und Naturvölkern un- 
befangen auf das Problem der Klassenbildung hin zu untersuchen. Bei der 

Verfolgung ganz anderer Fragen, die den Problemkreis der Entnationalisierung, 
des Sprach- und Kulturwechsels und der ethnischen Assimilation in außereuro- 
päischen Gesellschaften betreffen, bin ich immer wieder auf Situationen und _ 
Vorgänge gestoßen, die sich kaum anders denn als ,Klassenlage” bzw. 
„Klassenschichtung“ interpretieren lassen. Immer wieder ergab sich, daß die 
Assimilation kleiner, ungeschützter Gruppen von Naturvölkern durch mäch- 
tigere Nachbarvölker einhergeht mit einer Art ,Proletarisierung". Bei einer — 
probeweisen Zusammenstellung der einschlägigen ethnographischen Quellen- 
nachrichten ergab sich eine gewisse Typik, die mich veranlaßt hat, einige 
besonders sprechende Tatsachen zu veröffentlichen. Ich möchte vorausschicken, 
daß die geschilderten Vorgänge sich regelmäßig in den ,,Grenz”- oder „Pionier- 
zonen“ der Okumene abspielen, wo ein bäuerlich oder händlerisch koloni- — 
sierend vordringendes Volk mit Eingeborenen wildbeuterisch-jägerischer oder — 
viehzüchtender Wirtschaftsform in Berührung gerät. Wir haben es also 
z.B. mit dem Gegensatz von norwegischen Bauern und lappischen Rentier- 
züchtern im nördlichen Norwegen zu tun, oder mit dem Gegensatz von syrjäni- — 
schen Händlern und samojedischen Rentierzüchtern in Nordrußland; oder mit 
dem Konflikt zwischen russischen Kolonisten in Sibirien (im alten Zarenreich) 
mit den dortigen Eingeborenen. Andere typische Gegensatzpaare sind: chine- 
sische Kolonisten und tungusische Jager oder mongolische Hirten andererseits; _ 
Filipino-Reisbauern der Ebene — Wildbeuter der Berge; Malaien der Küsten — 
Indonesiens — Waldstämme des Inneren; indische Bauern und Händler ES 
indische Altstämme der Berge und Dschungel; Hackbau treibende Neger — 
Pygmäen-Wildbeuter Zentralafrikas; Mestizen in der Neuen Welt — Indianer 
usw., usw. Man sieht schon an dieser Zusammenstellung von Gegensatzpaaren, 
daß die angedeutete Dynamik keineswegs unmittelbar und unbedingt etwas zu — 
tun hat mit einer kapitalistischen Ausbeutung von exotischen Eingeborenen 
durch den weißen Mann, denn es stehen ja in der Mehrzahl der Fälle gar nicht 
Weiße gegen Exoten, sondern Exoten von verschiedenem ökologischen mus ; 
gegeneinander (s. auch unten S. 35). Mi 


an 


I, 

Der Berglappe Johan Turi schildert in der von ihm selbst verfaßten 
Lebensbeschreibung den Konflikt zwischen den Nomaden, d.h. den rentier- 
züchtenden Lappen und den „Ansässigen“, d.h. den Norwegern. Dabei treten 
als typische Merkmale des Kontaktes hervor: Einengung des Lebensraumes 


der Lappen, Weckung neuer Bedürfnisse, Zwangshandel und Schuldknecht- 
schaft. Über die Norweger schreibt Turi: 


i en 


F 


LA 
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_ Sie kamen am Meer entlang hierher bis an die nördliche Ecke und jagten die 
Lappen von der Meeresküste weg, und da flüchteten die Lappen in das Oberste des 
Waldes; und da lebten sie viele Jahre in Frieden und weideten ihre Herden in den 
Wäldern und auf den Bergen, wo es öde war und menschenleer. Damals molken die 
Lappen viele Milch von den Rentierkühen und machten Käse, und damals brauchten 
sie keinen Kaffee und auch kein Mehl. Die Lappen aßen Fleisch, Blut und Milch. Da 
gab es statt des Morgenkaffees Rentierblutsuppe, und da hinein taten sie Rentiermilch, 
die im Sommer zubereitet war. Und die früheren Lappen waren groß und gesund. 

Aber als die Menschen sich vermehrten, kamen wieder die dunkel gekleideten 
Leute [so werden die Norweger genannt im Gegensatz zu den bunt bekleideten 
Lappen] dahin, wohin die Lappen zuerst geflüchtet waren, und machten sich Wohnung 
gerade da, wo die Lappen sich aufhielten, weil sie sahen, daß da schöne Wiesen waren, 
wo die Rentiere gedüngt hatten, da wo die Lappen seit vielen Menschenaltern gelebt 
hatten; und sie jagten die Lappen weg von ihren Wohnplätzen. 

Und dann wurde es für die Lappen wieder so, daß sie fortziehen mußten; aber da 
waren nicht mehr Waldgebirge höher hinauf, und da konnten die Lappen nicht mehr 
fliehen, und da wurden sie gezwungen, sich zu ducken. Und als die Norweger sie nicht 
wieder wegjagen konnten, da fingen sie an, alles zu rauben, was sie fanden, Käse, 


Milch und Felle und Kühe, und den einen und den anderen Lappen töteten sie 
SUCH, 2%" 


Weiter berichtet Turi, daß die Lappen dann für dieselben Wohnplätze, 
die eigentlich ihnen gehörten, den Norwegern schweres Geld bezahlen mußten, 


weil die Rentiere, ihrer alten Gewohnheit folgend, immer wieder auf den 


Wiesen grasten, welche die Norweger jetzt als ihr Eigentum ansahen. 


„Und darum sind die Lappen in Schulden geraten, seit der Zeit, da die Norweger 
das Gesetz so machten, daß es für sie äußerst leicht ist, Geld von den Lappen zu 
bekommen, selbst wenn sie vielleicht nicht so viel Schulden haben, wie die Norweger 
Sagen..." 

„Aber es kommt so, wie es kommen soll.” 


Der Fatalismus des „kleinen Mannes”! bai Aber es kommt noch schlimmer: 


,Und die Bauern haben Rentiere von den Lappen bekommen, indem sie Brannt- 
wein brachten, den sie selbst aus Korn gekocht hatten, und die Lappen betrunken 
machten und die Rentiere nahmen. Und sie haben sie bei denselben Lappen zum 
Hüten untergebracht. Und einige Lappen sind so versoffen gewesen, daß sie ihren 
Rentieren das Leben genommen haben, und da blieb ihnen kein anderer Lebensunter- 
halt übrig, als daß sie sich entschließen mußten, die Herden der Bauern zu hüten. Und 
die Lappen haben Hirtendienste übernehmen wollen. Der war am besten, der die 
meisten Herden zu hüten bekam: Und in der Zeit, in der wir von ihren Unterhand- 
lungen mit den Ansässigen gehört haben, gab es einen Hirtenlohn von fünfzig Ore 
im Jahr für jedes Rentier. Da mußten die Lappen einen großen Käse von jeder Rentier- 
kuh abliefern, so viele Rentierkühe wie da waren, und derjenige, der viele Rentier- 
kühe hatte, der bekam viel Käse. Und nach der jetzigen Rechnung wog der Käse ein 
halbes Kilo. Und als die Finnen anfingen, Kaffee und Mehl von unten her [aus dem 
Süden] zu bringen, da machten sie es auf dieselbe Weise, wie oben erzählt ist, sie 


tauschten sich Rentiere ein.” 


Immer wieder klagt Turi darüber, daß die Regierung das Land den 
Lappen wegnähme und es den Siedlern gäbe. Der Boden, auf dem es dem 
Lappen noch erlaubt ist, sich aufzuhalten, birgt für das Rentier, von dem seine 


ganze Existenz abhängt, keine Lebensmöglichkeit mehr. 


In neuester Zeit werden die Lappen in Norwegisch-, Schwedisch- und 
Finnisch-Lappland in zunehmendem Grade seßhaft; viele geben ihre ange- 
stammte Lebensform und Sprache auf, wollen keine Lappen mehr sein, schätzen 
den ,Komfort” der seßhaften Lebensweise und wünschen als ebenso „zivili- 
siert” zu gelten wie die skandinavischen Bauern. 


} . 
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Bei den Jurak-Samojeden der nordrussischen Großlandstundra, die eben- 
falls Rentierzüchter sind, haben die Syrjänen (ein finnisch-ugrisches Volkstum 
Nordrußlands) eine ganz ähnliche Rolle gespielt wie bei den Lappen die 
Skandinavier. Um das Jahr 1800 herum wanderten Syrjänen in steigendem 
Maße in die Tundra ein, um nach dem Beispiele der Samojeden ebenfalls Ren- 
tiere zu züchten. Sie begannen damit, den Samojeden ihre Rentiere abzu- 
nehmen, nachdem sie die Besitzer betrunken gemacht hatten. Viele Samojeden 
vertranken ihre Herden bis auf das letzte Stück und mußten sich dann bei den 
Syrjänen als Hirten verdingen, um ihren Lebensunterhalt zu gewinnen. Nie- 
mals kamen die Samojeden aus diesem Hörigkeitsverhältnis heraus, denn der 
Lohn, den ihnen der Syrjäne zahlte, ging wieder für Schnaps und Tabak drauf. 
Da die Bestimmung des Schuldbetrages ganz bei den Syrjänen lag und der 
Samojede mangels Schriftkenntnis nichts nachprüfen konnte, so konnte der 
Syrjäne den Samojeden nach Belieben ausbeuten. Das Schuldverhältnis über- 
trug sich auch auf die Nachkommen des Samojeden. Starb einem Syrjänen ein 
ihm höriger Samojede, so ging jener ohne weiteres zu den Verwandten des 
Verstorbenen und verlangte von diesen die Tilgung einer angeblich noch 
schwebenden Schuld oder deren Abarbeitung durch Dienstleistungen. Und die 
Samojeden fügten sich stets, weil sie die Schwächeren waren. Das ging so weit, 
daß zu der Zeit des Reisenden Schrenk im Jahre 1837 ein „freier Samojede” 
in der Großlandstundra bereits ein besonderer, seltener Begriff geworden war. 
Damals züchteten die Syrjänen die Rentiere nicht bloß zu ihrem Lebensunter- 
halt, sondern auf extensive Manier in riesenhaften Herden. Durch diese exten- 
sive Weidewirtschaft wurde die Tundra so abgegrast, daß sie erschöpft und 
als Weideland unbrauchbar wurde. Auch trieben die Syrjänen als Jäger einen 
fürchterlichen Raubbau an Pelztieren und erschöpften selbst die Fischweiher 
und fischbaren Flüsse, 


Für die Einstellung der geschäftlich ahnungslosen Samojeden ist ein Ge- 
spräch bezeichnend, das Schrenk mit einem Samojeden führte: 


„Warum will er (der Syrjäne) dich nicht loslassen?“ fragte ich. „Die Kabala (Leib- 
eigenschaft) verweigert's.“ — „Es ist ja aber die Kabala heutzutage erlassen 1)!" — 
„Das weiß ich nicht zu sagen; wohl meinen einige so.“ — „Wie lange dienst du deinem 
Wirt?" — „Seit zwei Jahren.“ — „Wieviel erhältst du Jahreslohn?" — „Zwanzig 
Rubel, sagt der Wirt, erhalte ich.“ — „Wie oft hast du denn das Geld bekommen?" — 
„Ich habe kein Geld bekommen.“ — „Und warum nicht?“ — „Die Kabala ist's ja.“ — 
„Wodurch hast du denn deine Kabala gemacht?" — „Weiß nicht; ich habe sie nicht 
gemacht; meine selige Mutter und mein verstorbener Bruder haben sie gemacht, sagt 
der Wirt." — „Was hast du denn eine Schuld abzudienen, die du nicht selbst machtest, 
und die dein Wirt vielleicht erlogen hat?“ — „Weiß nicht; aber der Wirt sagt es so: 
das Gesetz, sagt er, befiehlt mir, ihm zu dienen, weil meine Mutter und mein Bruder 
die Kabala bei ihm gemacht haben.” — „Wie hoch beläuft sich denn deine Kabala?“ — 
„Wie soll ich darum wissen? das weiß ja wohl der Wirt genauer als ich, der's auf- 
geschrieben hat." 


Ich habe dieses Tundra-Gespräch aus dem Jahre 1857 auch deshalb hierher 
gesetzt, um einen Begriff davon zu vermitteln, wie schwer wir modernen Men- 
schen uns in eine „vorkapitalistische“ Mentalität hineinversetzen können, 
ohne diese für geradezu schwachsinnig zu halten. 

Um auch den Gedankengang der Syrjänen zu beleuchten, sei nachfolgend 
die Äußerung eines syrjänischen Rentierbesitzers wiedergegeben, die derselbe 
im Jahre 1842 dem finnischen Forschungsreisenden A. M. Castr&n machte: 


1) Durch eine einige Jahre vorher erlassene Anordnung der Regierung des Zaren. 
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„Ich habe mein Vertrauen auf Gott gesetzt und glaube, daß ohne seinen Willen 
- Nichts in der Welt geschieht. Da nun bekanntlich die Syrjänen in den Besitz eines 
großen Teiles der Rentiere der Samojeden gekommen sind, so ist dies sicherlich 


infolge eines Ratschlusses des Höchsten geschehen, Nicht als wenn der Teufel nicht 


auch in dieser, wie in vielen anderen Sachen sein Spiel gehabt hätte; doch auch sein 
Werk hat Gott gefügt und wird es immerfort nach seinen allweisen Absichten fügen... 
Was Gott also gesegnet hat, das darf der Mensch nicht tadeln, wenn auch der Böse 
seine Hand dabei im Spiele gehabt haben sollte. Offenbar liegt Gottes Segen auf 
unseren Rentierherden, denn sie nehmen zu und vermehren sich mit jedem Jahr und 
bilden unsere vorzüglichste Habe. Fragst du nun, in welcher Absicht Gott uns die 
Rentiere der Samojeden geschenkt hat, so glauben wir, dich auch in dieser Sache 
belehren zu können. Ehe die Kolonisten auf die Tundren vorgedrungen waren, lebte 
das ganze Samojeden-Volk in heidnischer Verwirrung und Verblendung. Diese Men- 
schen brachten ihre Opfer bloßen Baumstämmen dar, und die Sonne der Gnade war 
vor ihnen in einen undurchdringlichen Nebel gehüllt. Sie hatten von göttlichen Dingen 
wenig mehr Kenntnis als Hunde und Steinfüchse. Fast ebenso unerfahren waren sie 
in menschlichen Gewerben und Verrichtungen. Sie kannten den Gebrauch der Feuer- 
gewehre nicht, waren ohne Netze und ordentliche Fischgeräte, verstanden nicht, ihre 
Rentiere zu überwachen und hatten im allgemeinen keinen Begriff von einer ordent- 
i lichen Haushaltung. Deshalb sandte Gott Russen und Syrjänen auf die Tundren, er 

sandte sie den Samojeden als Lehrmeister sowohl in göttlichen als menschlichen 
_ Dingen. Es hat ihm gefallen, uns die Rentiere der Samojeden zu geben und sie selbst 
in unsere Lehre treten zu lassen. Sie sind nun unsere Diener, wenn sie aber ihre Lehr- 
zeit ordentlich ausdienen und dabei gute, rechtglaubige Christen werden, so wird 
Gott sie sicherlich in seine Gnade aufnehmen, denn er nimmt sich eines jeden an, der 
auf ihn vertraut.” 


Diese Auffassung der Sachlage bei den Syrjänen war nicht vereinzelt: sie 
fühlten sich vielmehr allgemein als , Wohltater” der Samojeden, als Träger des 
Fortschritts und der Zivilisation. Ein anderer Syrjäne brachte diese Meinung 
Castrén gegenüber folgendermaßen zum Ausdruck: 


„Daß wir in den Besitz der Rentiere der Samojeden gekommen sind, gereicht 
diesem Lande zum Nutzen und Frommen. In der Hand der Samojeden sind die Ren- 
tiere immer ein unfruchtbares Eigentum gewesen, da ihre Lebensweise von einer sehr 
verkehrten Art ist. Der Reiche liegt ganz untätig in seinem Zelt und sammelt arme 
Anverwandte um sich, welche an seiner Habe zehren, bis auch er ganz verarmt und 
von der Gnade seines Nächsten leben muß. Bei diesen Leuten gibt es sonach keine 
Gelegenheit zum Broterwerb. Wir dagegen verschaffen durch unsere Herden vielen 
Hunderten Syrjänen und Samojeden Arbeit und Nahrung. Wir brauchen sie dazu, 
sämisches Leder zu bereiten, Kleider sowohl zu unserem eigenen Gebrauch als auch 
zum Verkauf zu nähen, unsere Herden zu bewachen, zu fischen und zu jagen. Mit 
Rentieren schaffen wir aus Sibirien Mehl und andere Waren des täglichen Bedarfs. 
Wir besuchen die Märkte, verkaufen dort Leder, Rentierhäute und Haare, Lederwaren 
usw. und bringen auf diese Weise Geld in unsere arme Gegend. Wir verstehen, mit 
einem Wort, die Rentiere zu allgemeinem Nutzen anzuwenden und können bloß durch 
sie unser Leben in diesem wilden Lande fristen." 


Aus der syrjänischen Erfolgsphilosophie kann man zugleich ersehen, daß 
die Idee einer göttlichen Rechtfertigung des ökonomischen Erfolges nicht un- 
bedingt an den Calvinismus gebunden ist (vgl. Max Weber: Die prote- 
stantische Ethik und der Geist das Kapitalismus), denn diese Syrjänen waren 
Griechisch-Orthodoxe. Die Ideologie des „christlichen Fortschritts“ scheint sich 
unter bestimmten Bedingungen von selbst einzuspielen, unabhängig von der 
Konfession. 

Die Ausbeutung und Demoralisierung unerfahrener Naturstämme mittels 
Alkoholisierung gehört zur Technik der Kolonisation im Grenzer-Milieu. Sie 
findet sich bei allen hier behandelten Kontakterscheinungen so durchgängig, 
daß es kaum nötig erscheint, sie jedesmal besonders zu erwähnen. 
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Der schon genannte finnische Forscher Castrén beklagt sich 1843 im 

sibirischen Obdorsk über den Mangel an geistigen Interessen bei der Kolo- 


en 


nistenbevölkerung. Man fühlt sich bei seiner Schilderung an analoge Reise- — 


berichte über die amerikanischen „Hinterwäldler“ erinnert: „Was anders kann 
man auch von Personen erwarten, die allen Freuden und Genüssen des zivili- 


sierten Lebens entsagt haben, bloß in der Absicht, durch List und Betrug die 


mit Mühe und Schweiß erworbene Habe der einfältigen und leichtgläubigen 
Eingeborenen an sich zu bringen! Das ist ihnen zwar geglückt, doch dieser 


Erfolg hat die meisten dieser Glücksucher in ein moralisches Verderben ge- . 


stürzt, wobei sie zugleich in eine tierische Roheit versunken sind, die mir weit 
_widerlicher als die der ‚Wilden‘ vorkam." 

Daß diese Verhältnisse sich in der ganzen Epoche der sogenannten aa 
den“ Ansiedelung in Sibirien, die bis zum ersten Weltkriege wahrte, nicht 
gebessert haben, beweist ein Bericht von Kai Donner aus dem Jahre 1911 
über die Beziehungen der Samojeden zu den russischen Kolonisten am Tym 
(Westsibirien). Die wohlhabenden Einwohner des Kirchdorfes Tymskoje trieben 
Handel mit den in der Umgegend ansässigen Samojeden. Eigentlich waren es 
nur Tauschgeschäfte. Die Eingeborenen lieferten Pelzwerk, Fische und Zeder- 
nüsse und erhielten dafür Mehl, Kleider, Pulver, Tabak, Branntwein „und 
anderes, was sie brauchen oder nicht brauchen". 

„Es wird alles teuer verkauft, und der Gewinn beträgt gewöhnlich 100 Prozent 
und darüber. Sobald der Fluß eisfrei ist, fahren alle, die können, den nahen Tym 
hinauf, um weit jenseits von Ehre und Redlichkeit oft genug recht schmutzige Geschäfte 
mit den Samojeden zu machen ..., die keine Ahnung haben, wie es bei Geschäften 
zugehen soll und daher leicht übers Ohr zu hauen sind. Die Folge ist, daß der Samojede 
bezahlen und bezahlen muß und doch immer verschuldet bleibt.“ 


Uber die Fischer-Samojeden am Ob berichtet Donner: 


„Die Fischerei haben die Samojeden auf ihre Weise in Händen, aber um ihre nie 


abtragbaren Schulden zu bezahlen, müssen sie die Sandbänke an die Kaufleute ver- 
pachten, die darauf sehen, daß der Verdienst durch Trinken und anderen ruinierenden 


Handel wieder verschleudert wird. So entwickelt sich der einzig dastehende Zustand, - 


daß die Samojeden, die rechtmäßigen Eigentümer der Sandbänke, durch ihre schlechte 
Okonomie gezwungen werden, den Sommer über bei den Russen in Dienst zu treten 
und für andere an den Stellen zu fischen, wo sie eigentlich selbst die Rolle des Haus- 
herrn spielen könnten. Es kann auch geschehen, daß das so weit geht, daß sie während 
dieses Sklavendienstes durch neue, unnütze Einkäufe, Trunk und dergleichen in noch 
verwickeltere Verhältnisse zu ihren Herren kommen und gezwungen werden, auch 
über den Winter als Kutscher oder Knechte zu dienen. Infolgedessen sinkt der Samo- 


jede immer tiefer, obwohl er vollständig einsieht, daß er der Übervorteilte ist, und 


noch besser weiß, daß der Alkohol, der ihm angeboten wird, nur dazu da ist, ihn noch 
mehr zu demoralisieren und ihn auf die niedrigste Stufe sinken zu lassen. Es gehört 
zu den widrigsten Anblicken, zu sehen, wie so ein armer Teufel, wenn er einmal nach 
genauem Rechnen umsonst mit Feuerwasser bewirtet wird, im Rausch vor seinen 
hohnlächelnden Henkern den edlen Wohltäter besingt, der ihm diese Starkung ver- 
abreicht hat, ihn und seine Familie ernährt und ihm warme Kleider gegeben hat. ‚Da 
sehen Sie‘, sagte nach einer solchen Szene ein angesehener Kaufmann zu mir, ‚da 
sehen Sie, was wir für diese Hunde und armen Teufel tun. Wir geben ihnen alles, was 


wir können und leihen ihnen soviel wie möglich, und doch schelten sie und schimpfen. 


sie auf uns und versuchen den Leuten weiszumachen, daß wir sie nur schinden und 


rupfen.’ Tatsächlich bilden sich die Russen fest und steif ein, daß sie die edlen Mäzene 


der Samojeden seien und sie davor bewahren, Hungers zu sterben. Es liegt gewiß ein 
Teil Wahrheit darin, daß es gleichgültig ist, ob man diesen Samojeden gibt, was ihnen 
gebührt, oder nur einen Bruchteil davon, denn sie verschleudern doch alles, was sie 
haben; so tief dürften sie schon gesunken sein. Aber das ist keine Entschuldigung für 
Räuber und Plünderer, und als solche haben sich die russischen Kaufleute nicht nur 
gegen die Samojeden erwiesen, sondern auch in sehr vielen Fällen gegen ärmere 
Russen." 
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Die am Tym wohnenden Samojeden waren in jener Zeit die eigentlichen 
Melkkühe der Kaufleute. Während die am Ob wohnenden Samojeden schon 
in tiefster Armut versunken waren, so daß bei ihnen nicht mehr viel zu holen 
war, hatten die weiter weg Wohnenden noch ihre Fischgewässer und Jagd- 
gründe, so daß sich aus ihnen ein größerer Vorteil ziehen ließ. Die Kaufleute 


_ hatten die einzelnen samojedischen Familien unter sich aufgeteilt und begaben 


sich im Frühjahr, wenn sie auf Geschäftstour gingen, gleich an vorher verab- 
redete Plätze. Sie sagten dann, dieser Samojede gehört mir, jener dir, usw. 


_ Das Verhältnis näherte sich dem von Herren und Sklaven, Durch Darlehen oder 


Drohungen fesselten die Kaufleute diese Samojeden so fest an sich, daß schließ- 


lich keiner mehr das „Gesetz“ zu durchbrechen wagte, nach dem er jeden Fang 
und alle Beute zu jedem Preise an einen bestimmen Kaufmann verkaufen 
mußte. Gleichzeitig waren die Kaufleute übereingekommen, sich gegenseitig 
nicht in ihren Wirkungskreisen zu stören. Darum war es den Samojeden un- 
möglich, von einem Kaufmann zu einem anderen überzugehen. Jede Konkur- 
renz von dritter Seite war unmöglich, so daß sich die Samojeden auf Gnade 
oder Ungnade ergeben mußten, obwohl sie wußten, wie sich die Dinge ver- 
hielten. 


An dieser Schilderung Donners sind besonders interessant die Kartell- 


4 bildung unter den Patronen und damit die. monopolartige Beherrschung der 
- Eingeborenen. 


Schließlich setze ich noch Donners Beschreibung eines Marktes in 
Napas-ed, am oberen Tym, hierher: 


„Es dauerte einige Tage, bis alle versammelt waren. Die Kaufleute hatten sich 


_ zuerst eingefunden, und dann waren die einzelnen Samojeden-Familien angekommen, 


jede in ihrem eigenen Boot mit Frauen, Kindern, Hunden und fast all ihrer beweglichen 
Habe. Die Boote waren mit Fischen und Pelzwaren beladen, die alle zum Tauschhandel 


dienen sollten. Jedes Boot wurde gleich am Ufer von dem Russen in Empfang ge- 


nommen, der sich für den Herrn der Familie ansah und auf Grund dieses zweifelhaften 


_— Rechtes glaubte, die meisten Waren gleich mit Beschlag belegen zu dürfen. Er konnte 


a 


nur das nicht bekommen, was der Samojede versteckt hatte, um seine Steuern zu 
bezahlen oder um es zur Hand zu haben, wenn er Branntwein kaufen wollte. Alle Kauf- 
leute wußten das und hatten von den verborgenen Schätzen Kenntnis; aber da sie sich 
untereinander über die Preise verständigt hatten, um schädliche oder nachteilige Kon- 


-kurrenz auszuschließen, mußten sie die Samojeden mit Branntwein überreden. Der 


Kaufmann, der mit dieser Ware am freigebigsten war, strich gewöhnlich auch den 
größten Verdienst ein. Aber es konnten Tage vergehen, ehe sich das Geschäft dem 
Abschluß näherte. Unterdessen gingen die Samojeden von einem Boot zum anderen 
und ließen sich die Erfrischungen schmecken. Jede Kajüte war als Verkaufsbude ein- 
gerichtet, wo alles, was man für verführerisch hielt, an den Wänden hing und auf 
Tischen ausgebreitet lag. Bunte Tücher, falsche Goldringe mit unechten Steinen, neu- 
modische und unbrauchbare Pfeifenanzünder, unwahrscheinlich schlechte Bonbons, 


merkwürdige Heiligenbilder, alte Gewehre und vielerlei anderes zogen die Aufmerk- 


samkeit an. Bezahlte man mit Geld, so war alles sehr teuer, aber für Pelzwaren konnte 


man die Sachen scheinbar billiger kaufen. Am Ufer summte es wie in einem Bienen- 


É korb, alles wollte beim Handel verdienen und gewinnen. Die Kaufleute legten sich 
mit Feuereifer ins Zeug, erwogen, schätzten ab, überlegten und rechneten; die Samo- 


jeden versuchten umsonst ihre Preise zu steigern, und überall herrschte ein großes 


Handeln und Feilschen. Auch der Priester ging umher, taufte, las Seelenmessen und 
bestand auf ungerechtfertigten Forderungen. Gegen Abend wurde es ruhiger, die 
- Geschäfte flauten ab, aber dafür begann ein Trinken und ein wildes Kartenspielen, 
das bis in den Morgen dauerte. Die Nüchternsten gewannen am meisten, die Be- 


rauschten verloren alles, was sie hatten, und noch mehr dazu. Die Russen bemühten 
sich jedoch hierbei selbst, die Samojeden nicht allzusehr auszusaugen. Man konnte 
sie nicht ganz mit leeren Händen heimgehen lassen, denn sonst hätten sie im nächsten 
Jahre nicht mit neuen Waren wiederkommen können. Während des Marktes zog der 
Samojedenhäuptling Abgaben und Steuern ein, die sich in Geld ungefähr auf zehn 


. 
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- Rubel für jeden beliefen. Manche konnten bar bezahlen, andere zahlten in Fellen, aber 


viele hätten ihrer Zahlungspflicht nicht genügen können, wenn die Kaufleute ihnen 
nicht Vorschüsse gegeben hätten.“ 


III. 


Eine ähnliche Monopolisierung der Eingeborenen durch sibirjakische 
Kaufleute, wie sie Donner von den Samojeden berichtet, hat Castren 
bereits im Jahre 1843 bei den Ostjaken der Gegend von Obdorsk beobachtet. 
Auch hier treten die Merkmale des Zwangshandels und der Schuldknechtschaft 
deutlich in Erscheinung. Castren berichtet darüber: Die Eingeborenen 
kommen zwar zum Verkaufe nach Obdorsk, besuchen aber nicht den Markt 
mit ihren Pelzen, Fellen usw., sondern verkaufen diese heimlich privat. Dabei 
verliert der Eingeborene zwar, aber es steht gar nicht in seiner Macht, seine 
Ware dem Meistbietenden zu verkaufen, denn er ist meist bei irgendeinem 
Kaufmann oder Kosak verschuldet. Die Ostjaken müssen sich also mit ihren 
Waren an ihre Gläubiger wenden; täten sie dies nicht, so würde der Gläubiger 
ihr ganzes Eigentum mit Beschlag belegen und sie selbst zu seinen Bedienten. 
machen. Nur mit größter Vorsicht und Heimlichkeit kann der Eingeborene dies 
umgehen und seine Ware an jemand anders verkaufen. — Über die Fischer- 
Ostjaken berichtet Castrén, sie seien durch Alkohol und Berührung mit 
den Kolonisten verelendet und verarmt: 


„Außerdem ist auch der eigennützige und unredliche Handel der Kolonisten ein 
nicht geringes Hindernis für das Emporkommen eines Wohlstandes. Diese haben ein 
verderbliches Kreditsystem eingeführt und es verstanden, den Ostjaken Luxusartikel 
aller Art aufzudringen, welche sie fast ohne Wissen der Abnehmer zu einem willkür- 
lichen Preise taxiert haben. Hierdurch hat die Schuld der Ostjaken nach und nach so 
zugenommen, daß sie nun nie mehr vollkommen getilgt werden kann. Vielmehr wird 
sie jährlich vergrößert, da die Zahl der Bedürfnisse immer mehr steigt, ohne daß der. 
Arbeitsfleiß und die Vorsicht in wesentlichem Maße zunehmen. Was der Ostjak für 
die Gegenwart wenigstens nicht entbehren kann, ist Brotnahrung, die ihm von den 
Kaufleuten dargeboten wird. Außerstande, die Waren sogleich bezahlen zu können, 
da er schon von früher her im Schuldbuch steht, ist er genötigt, sich verbindlich zu 
machen, im nächsten Jahre seine Fische dem Gläubiger abzuliefern. Ist er aber auf 
diese Weise ganz und gar in den Händen des Kaufmannes, so taxiert dieser sowohl 
seine eigene Ware als auch die des Ostjaken, wie es ihn gut dünkt. Diesem sowohl 
für die Ostjaken als auch für die übrigen Eingeborenen Sibiriens höchst verderblichen 
Handel hat die Regierung teils durch Verordnungen, teils durch die Errichtung eigener 
Mehlmagazine zu steuern gesucht, das Übel hat aber leider bereits zu tiefe Wurzeln - 
gefaßt, als daß es so bald ausgerottet werden könnte." 


IV. 


Gehen wir hinüber nach Ostsibirien, so finden wir ein ähnliches Hörig- 
keitsverhältnis mit Zwangshandel, Monopolbildung und Schuldknechtschaft 
bei den zahlreichen Stämmen der Tungusen zu ihren mächtigeren Nachbar- 
völkern: den Jakuten, Russen und Chinesen. 


Ferdinand Müller berichtet 1873 über den Umschlagsplatz Preobra- 
shenskoje an der unteren Tunguska: 


„Der hier ansässige Kaufmann versorgt direkt oder durch seine Agenten, die er 
selbst unter den Tungusen hat,fast allein die ganze Tunguska mit allen den hiesigen 
Einwohnern notwendigen Produkten der zivilisierten Welt, leider zu den unglaublich- 
sten Preisen, während er andererseits ihre eigenen Produkte, namentlich Pelzwaren, 
Fische, Rind- und Rentierfleisch, Auerhühner und dergleichen zu den allergeringsten 
Preisen an sich bringt. Die russischen Bauern und Tungusen stehen geradezu in einem 
gewissen Hörigkeitsverhältnis zu dem Kaufmann, indem sie, demselben immer hoff- 
nungslos verschuldet, gezwungen sind, die von ihm gestellten Preise unbedingt anzu- 
erkennen, ja wohl auch die Schuld abzuarbeiten und alle seine Befehle zu erfüllen. 
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Noch schwerer lastet dieser Druck auf den Tungusen, da diese außerdem von den wohl- 
habenden Bauern in ähnlicher Weise bedrückt und geradezu wie Leibeigene benutzt 


werden.” 


Müller berichtet ferner, es gäbe auch reichere und ärmere Tungusen. 


‚Die ärmeren ständen gewöhnlich bei den reicheren in Dienst und würden von 


ihnen genau so mißbraucht wie diese von den benachbarten Russen und 
namentlich von dem schon erwähnten Kaufmanne aus Preobrashenskoje. Jeder 
Tunguse hat seinen russischen Patron, die reicheren eben jenen Kaufmann, die 
ärmeren andere Patrone, an die sie sich wenden, wenn sie irgend etwas von 
europäischen Waren benötigen. Dergleichen bekommen sie dann auf Kredit, 
die Gegenleistung soll in Waren bestehen und wird so angesetzt, daß der 
Pokrutschnik (d.h. der dieses Verhältnis eingehende Tunguse) ein ewiger 
Schuldner bleibt, weil ihm seine Produkte zu den geringsten Preisen ange- 
rechnet werden, während er seinerseits von den Preisen der europäischen 
Waren keine Ahnung hat, also regelmäßig übervorteilt wird. Sobald die Ver- 
schuldung so hoch ist, daß der Tunguse seinen Jasak (die Kronsteuer) nicht 


mehr bezahlen kann, ist er ganz in der Hand seines Patrons: Dieser bezahlt 


für ihn den Jasak, dafür aber muß der Tunguse jetzt ganz für ihn arbeiten 
muß seine ganze Jagdbeute bloß noch an den Patron abliefern, usw. 


Also immer wieder dieselben Verhältnisse! 20 Jahre später hatte sich die 


= Lage noch nicht grundlegend geändert, denn im Jahre 1893 nennt der russische 


Reisende Schimkjewitsch die Jakuten „die Parasiten der Tungusen“. 


Die Jakuten hielten damals zweimal im Jahre in den Wäldern Markt ab. Bei 
solchen Gelegenheiten fanden dann die Tungusen alles, was sie als Jäger 


benötigten: Rentiere, Pulver, Flinten, Kleider, Zucker, Butter. Meist wurden 


auf solchen Märkten die Tungusen zu Schuldnern der Jakuten, so daß sie sich 
aus deren Händen gar nicht mehr retten konnten. Die Jakuten drängten den 
Tungusen die Waren zu viel zu hohen Preisen auf und erzielten dabei unge- 


| - heure Gewinne. — Man ersieht aus der Vergleichung der Berichte von Ferdi- 


nand Müllerund Schimkjewitsch, wie sich der von wenigen sibir- 
jakischen Kaufleuten ausgeübte ökonomische Druck über die Zwischenstufen 
der ärmeren Russen und der Jakuten auf die Tungusen als das eigentliche 
„Proletariat" fortpflanzt. 

Rein geographisch befinden sich die Tungusen in einer besonders schwie- 
rigen Lage, da sie durchweg im Gefälle stärkerer Nachbarvölker liegen (der 
Jakuten, Burjaten, Russen und Chinesen) und so fast von allen Seiten erdrückt 
werden. Von Westen und Norden drangen die Sibirjaken kolonisierend in die 
Jagdgebiete der Tungusen ein, von Süden die Burjaten und Chinesen. Die 


a Chinesen der Mandschurei nahmen gern Frauen von den tungusischen Ein- 


TT 


geborenen an Stelle von Schuldbeträgen. Oder sie drangen in die tungusischen 
Familien selber ein, zuerst bloß als Arbeiter, bald als Gläubiger und zuletzt 
als Schwiegersöhne. 

Um auch hier wieder die Einstellung des überlegenen Partners zu kenn- 


zeichnen, sei die Charakteristik wiedergegeben, welche die Chinesen von den 
Goldi (einem tungusischen Stamme in der ostmandschurischen Küstenprovinz) 


entwerfen. Die Chinesen verachten nämlich die Goldi wegen ihres Mangels 


an „Common sense“ in geschäftlichen Dingen. „Sie sind zu ehrlich.“ Wenn man 
einem Goldi eine geschriebene Rechnung über eine Schuldsumme präsentiere, 


- die dessen Vater schuldig sei (so erzählen die Chinesen), dann werde der Goldi 


diese Rechnung unbesehen begleichen — es steht geschrieben, also muß es 
wahr sein! (Also genau dieselbe Reaktion wie bei den Jurak-Samojeden gegen- 
über den Syrjänen!) Die Chinesen wenden auch die Ausdrücke „ehrlich“ und 
„blöde“ oft gleichbedeutend auf Goldi, Mongolen und überhaupt alle ,Tataren” 


an (Lattimore). 
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Der südliche Teil der (ebenfalls tungusischen) Udehe des Ussuri-Gebietes 
(von den Chinesen Dazsi genannt) ist heute bereits praktisch in seiner Kultur 


und Gesinnung chinesisch geworden, genauer gesagt: eine proletarische chine- — 


sische Klasse. Es sind furchtsame und schüchtern grüßende Menschen in elen- 
den, schmutzigen Hütten, erbärmlich gekleidet und ernährt. Ihre Stellung zu 
den „echten“ Chinesen ist durchaus ähnlich der der Ostjaken zu den sibir- 
jakischen Kolonisten. Ein Chinese gilt als Besitzer des Flusses und der ganzen 
Gegend. Alle Eingeborenen dieses Distriktes erhalten von ihm Opium auf 
Kredit, Spiritus, Lebensmittel und Zeug für ihre Kleider. Dafür müssen sie 
alles abliefern, was die Jagd ihnen einbringt: Zobelfelle, Panty (Geweih des 
Isjubr-Hirsches, zur Arzneibereitung und als Aphrodisiakum verwendet), 
Shenschen (wundertätige Wurzel von Panax Ginseng, einer Araliazee), usw. 
' Hierdurch sind die Dazsi den Chinesen unrettbar verschuldet. Nicht selten 
nehmen die Chinesen ihren Schuldnern Frauen und Kinder weg und verkaufen 
sogar die Männer wie Sklaven. Die Eingeborenen sind dem Untergange ge- 
weiht, weil sie sich in diesem Verhältnis nicht halten können. Als Ackerbauer 
verstehen sie nicht zu leben, und der Beschäftigung als Jäger und Fallensteller 
sind sie entwöhnt. Die Chinesen nützen die geistige Armut der Dazsi aus und 
verstehen es, sich ihnen unentbehrlich zu machen. 


Der russische Forscher Arsenjew, dem wir diese Nachrichten ver- 
danken, berichtet weiter über die Lebensweise der „Dazsi“: 


„Schmutz in den Hütten, in der Kleidung und am Körper bildet die Quelle aller 
Art von Krankheiten und damit die Ursache ihres Aussterbens. Die Chinesen kommen 
stets unverheiratet in das Gebiet und nehmen oft von den Eingeborenen die Frauen 
mit Gewalt. Aus diesen Ehen gehen Kinder hervor, die man weder zu den Chinesen 
noch zu den Eingeborenen rechnen kann. Ein großer Teil der eingeborenen Bevölkerung 
des südlichen Ussuri-Gebietes ... besteht aus diesen mischblütigen Abkömmlingen. 
Sehr viele von ihnen, auch die ren sind Opiumraucher. Dieser Umstand Lies 
ebenfalls eine der Hauptursachen ihrer Verelendung.“ 


Offenbar spielt das Opium hier eine ähnlich demoralisierende Rolle wie 
anderwärts der Alkohol. Der Alkohol kommt aber auch noch hinzul 


Über eine andere Gruppe von Dazsi berichtet Arsenjew: 


„Infolge der Bedrückung durch die Chinesen und des Alkoholmißbrauchs befinden 
sie sich in schrecklicher Armut. Nachdem sie das eine oder andere von der chinesischen 
Kultur entlehnt, haben sich ihre Bedürfnisse vergrößert, aber die Grundlagen ihrer 
Lebensweise nicht verändert. Infolgedessen ging ihr wirtschaftliches Wohlbefinden 
schnell dem Verfall entgegen. Bei den Alten unter ihnen ist die Erinnerung an jene 
Zeiten noch wach, da sie unter sich lebten und ein zahlreiches Volk bildeten. Damals 
gab es hier noch keine Chinesen, und erst mit deren Auftreten erschienen auch die - 
schrecklichen Krankheiten, unter denen die Eingeborenen zu Tausenden dahinstarben. 
Ich fand in ihren Fansen keine Familie, in der nicht das Gerät zum Opiumrauchen vor- 
handen war. Besonders waren dieser verderblichen Leidenschaft die Frauen ergeben. 
Eine Alte traf ich hier, die sich noch ihrer angeborenen Muttersprache entsinnen 
konnte. Ich bestimmte sie durch Zureden, mir ihre Kenntnisse mitzuteilen. Mit Mühe 
konnte sie noch elf Worte zusammenfinden. Ich schrieb diese auf — sie erwiesen sich 
als der udechesischen Sprache zugehörig. Vor fünfzig Jahren hatte die Alte nicht ein 
Wort Chinesisch verstanden, damals war sie wohl zwanzig Jahre alt, jetzt hatte sie 
gänzlich ihre eigene Stammesangehörigkeit und Selbständigkeit in dieser Hinsicht, 
sogar ihre Muttersprache eingebüßt.“ 


Über eine weitere Dazsi-Siedelung am Jodsysche-Fluß heißt es bei = 


Arsenjew: 


„Wie fast überall, befinden sich auch hier die Dazsi tief in untilgbaren Schulden 
bei den Chinesen und werden von diesen unbarmherzig ausgebeutet und geknechtet. 
Die Chinesen nehmen ihnen die Frauen und verteilen sie unter sich wie anderes 


bewegliches Eigentum. Auf unsere deshalb an die Dazsi gerichteten Fragen ver- — 
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4 stummten sie zumeist, hôchstens erhielten wir ein abgebrochenes, flüsterndes Stam- 
-meln, wobei sie sich scheu umsahen. Unter ihnen war noch das Schicksal ihrer 
Stammesgenossen zu lebhaft in Erinnerung, die es versucht hatten, gegen ihre Unter- 
drücker aufzustehen und sich an ihnen zu rächen. Sie wurden zur Strafe lebendig 
begraben. Die Dazsi erzählten dann, daß diese Hinrichtung vor den Augen der Frauen 
und Kinder der Verurteilten vollzogen wurde; die Chinesen hatten sie dazu ge- 
zwungen, der ,Beerdigung’ beizuwohnen." | 


Endlich noch eine Schilderung, die zugleich auf die ungünstige Charakter- 
änderung der Udehe unter dem Druck der ausbeutenden Klasse Licht wirft: 


| „Wie überall, so befinden sich auch hier die Kusun-Udechesen seit langem bei 
den Chinesen tief in Schulden. Ihre ursprüngliche Ehrlichkeit beginnt zu schwinden. 
Sie sind nicht mehr so vertrauensselig, jedem zu erzählen, wieviel Zobel sie gefangen 
haben: die schlechtesten geben sie ihren Gläubigern, die besten behalten sie für sich 
und verhandeln sie dann im stillen irgendwo anders. Dieser Betrug bildet ihre einzige 
Waffe im Kampfe mit den Chinesen, von denen sie im übrigen unbarmherzig aus- 
_ genützt werden. Ferner bemühen sie sich, soviel als möglich Kredit in Anspruch zu 
- nehmen mit der Berechnung, daß der Chinese, bei dem sie dauernd tief in der Kreide 
sitzen, sich schließlich auf eine Vergleichsquote einlassen muß, um nicht alles einzu- 
büßen. Zuweilen gelingt ihnen das, aber zum zweitenmal läßt sich der Gläubiger selten 
übers Ohr hauen, oder er verliert die Geduld und rechnet dann oft grausam mit seinen 


. Schuldnern ab." 
x 


Ich habe diese Nachrichten aus den Quellen größtenteils wörtlich wieder- 
gegeben, um jede Versuchung zu subjektiver Färbung auszuschließen. Der Leser 
vermag aber aus dem Mitgeteilten bereits eine gewisse Typik zu erkennen, 
so daß es erlaubt erscheint, die weiteren Beispielfälle etwas kürzer wiederzu- 
geben. Sie betreffen die kleinwüchsigen Rassen (Fygmäen und Pygmoide) 

_ Südostasiens und Afrikas. Die uns bereits bekannten Züge des Zwangs- 
handels, der Monopolbildung, der Schuldknechtschaft 
und Proletarisierung der Eingeborenen sowie teilweise (in paradoxem 
Gegensatz dazu) des steigenden Konsumbedürfnisses trotz 
Verelendung finden sich auch in den weiteren Beispielen. 


NE 


Die kleinwüchsigen Urwaldmenschen Nord-Luzons (Philippinen), die sog. 
Negritos, stehen im Austausch mit den Filipinos der Ebenen. Sie selbst liefern 
den Filipinos allerlei Urwaldprodukte und tauschen dafür von ihnen Reis ein, 

den sie nicht entbehren können. Da sie aber mit Geschäftsmethoden nicht ver- 
traut und vertrauensselig wie kleine Kinder sind, sind sie der Gnade der 
Filipinos ausgeliefert, die wenig Skrupel besitzen, wenn materieller Gewinn 
winkt. Daher ziehen die Filipinos aus der Situation enormen Vorteil. In einem 
Distrikt gibt es wohl kaum einen Negrito, der den Filipinos nicht verschuldet 
ist. Der Filipino ist sehr bereitwillig bei der Hand, dem Negrito den Reis auf 
- Kredit zu liefern, er nötigt ihm sogar mehr auf, als er braucht, und gibt ihm 
auch Tabak. Wer jemals Filipinos beim Handel beobachtet hat, zweifelt nicht, 
daß sie 100 Prozent verdienen. Die Negritos kennen die wirklichen Preise nicht 
und wissen daher auch nicht, wie hoch das von ihnen im Austausch für Reis 
und Tabak gelieferte Rotan-Rohr im Kurs steht, der Filipino aber setzt dessen 
Preis willkürlich zu niedrig an. Schließlich begreifen zwar auch die Negritos, 
daß der Handel nicht redlich zugeht, sie sind aber nicht imstande, ihren Fall 
zu beweisen, es würde ihnen auch nichts nützen. Bestenfalls können sie den 
Ort verlassen und sich anderswo niederlassen. Aber auch dort fallen sie bald 
wieder in die Klauen eines anderen Filipino. Da der Negrito ein schlechter 
Rechner ist, kennt er auch den wirklichen Betrag seiner Schuld nicht und gibt 
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dem Filipino, was dieser von ihm verlangt. Viele Filipinos aber sind gerade 1 


dem Schwächeren gegenüber gewissenlos und machen die Negritos zu ihren . || 


Werkzeugen. Dabei tun sie aber nach außen hin unschuldig und spielen den 
Ehrenmann. Wenn man sie selber hört, triefen sie von Edelmut gegen die 
Negritos, schelten sie undankbar und behaupten, daß sie sie umsonst fütterten || 
(Vanoverbergh 1930). 


Auch auf der Halbinsel Malakka gibt es Negritos und andere Waldstämme, || 


die mit den Malaien im Austausch stehen. J. R. Logan hat schon im Jahre 
1847 berichtet, daß die Malaien den Handel mit den Waldleuten rigoros mono- 
polisierten, indem sie alle Ausgänge aus dem Walde aufs strengste über- 
wachten. Sie nützten die Unwissenheit und Furcht der Waldleute aus und 
hielten diese geradezu als Gefangene. Ihr Gewinn beim Tausch belief sich auf © 
mehrere hundert Prozent. Die Malaien nehmen auch gern Frauen von den || 
Waldleuten. Dasselbe aber, was sie den Waldleuten antun, geschieht ihnen || 
neuerdings von eingewanderten Chinesen: diese nehmen gern Malaiinnen zu 
Frauen, und sie sind ökonomisch den Malaien ebenso überlegen wie diese den 
Waldmenschen. Auc hier bemerken wir also wieder ein gestaffeltes Gefälle 
des ökonomischen Druckes?). 

Daß die Verhältnisse in Malakka sich auch in unseren Tagen nicht grund- © 
legend geändert haben, geht aus der Feststellung Schebestas hervor, daß 
jede Gruppe der von ihm besuchten Semang in einem festen Verhältnis zu - 
einem bestimmten Malaien stehe, der sie monopolisiere, Vorteile aus ihnen 
ziehe und sie auch zu Arbeiten für sich aus dem Walde hole. Für die harte 
Arbeit entlohnt er sie nur unzulänglich. 


„Mehr als einmal kamen sie traurig zu mir und zeigten mir die Handvoll Reis, 


mit der sie von den Malaien für eine Tagesarbeit entlohnt worden waren. Bitter {| 


klagten die Männer über die ausbeuterische Art ihrer Herren!“ 


Die Semang sind zwar nicht gezwungen, den Wald zu verlassen, um beim — 
Malaien zu arbeiten, aber der Hunger und das Gelüste, wenigstens einmal im 
Monat Reis zu essen, treibt sie doch immer wieder aus dem Urwalde heraus. 
Andere Semang wiederum haben sich mit dem schlauen Malaien in einen Ver- 
trag eingelassen, indem sie sich von ihm Tuch oder andere Gebrauchsgüter 
auf Kredit liefern lassen. Nachher können sie dann nicht zahlen. Dann kann ~ 
es vorkommen, daß ganze Semang-Gruppen aus einer Gegend verschwinden, 
um sich ihren Verpflichtungen zu entziehen. Da sie aber ohne die Malaien 
doch nicht mehr leben können, tauchen sie anderswo wieder auf und lassen 
sich dann von einem anderen Malaien ebenso einwickeln. 

Derselbe Forscher (Schebesta) hat auch die Pygmäenstämme der Ur- 
wälder Zentralafrikas untersucht. Auch diese Stämme stehen mit ihren Nach- 
barn — Negern — in wirtschaftlicher Symbiose. Gewöhnlich gehören die ein- 
zelnen Sippen der Pygmäen irgendeinem Neger und dessen Sippe an. Im Laufe 
der Zeit sind die Pygmäen in ein Abhängigkeitsverhältnis hineingeraten, das © 
immer härtere Formen anzunehmen scheint. Der Pygmäe kann nicht nach Be- 
lieben seinen Patron wechseln, jedoch haben manche Pygmäengruppen zwei 
verschiedene Neger-Patrone in entgegengesetzt liegenden Dörfern. Alle paar 


Monate wechseln die Pygmäen ihren Patron, sind aber dabei auf ein bestimmtes || 


Gebiet begrenzt, Die Neger beuten die Pygmäen aus, wo sie nur können. Kein 
Neger mag den „Besitz“ der Pygmäen missen, die Patrone werden stets beneidet. 
Die Pygmäen sind nämlich Jäger für den Patron und versorgen ihn mit Wild. 
Dafür bekommen sie selbst Eisensachen, sowie Bananen aus den Pflanzungen 
des Patrons. Auch zu Arbeiten für sich holt der Patron sie heran, z.B. zum 
Blättersammeln für die Decken der Hütten, sowie zum Stampfen und Bearbeiten 


2) Zum Begriff des „gestaffelten Gefalles” vgl. meinen Aufsatz: Uber gestaffelt imilati 
Forschungen und Fortschritte Jahrg. 25 (1949) S. 13-17. 1 ent 
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_ mancher Nahrungsmittel. In neuester Zeit holen die Neger die Pygmäen auch, 
um sie mit der Hacke die Wege säubern zu lassen, sobald die Kolonialverwal- 
tung die Neger beordert, die Wege für die Karawanen zu säubern. Dazu ist 
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der Neger an sich nicht berechtigt, und wenn er es doch tut, so ist es ein 
Gewaltakt. 


Sehr gern nehmen die Neger auch Frauen von den Pygmäen, und aus den 
Mischehen ist eine ganze Bevölkerungsgruppe von „Halbzwergen“ hervor- 
gegangen. 

Es dürfte klar sein, daß solche Ubereinstimmungen wie hier zwischen 
Malakka, den Philippinen und Zentralafrika nicht durch kulturhistorische 


- Beziehungen erklärt werden können, sondern nur als gleichartige soziogene- 


tische Abläufe auf der Basis ähnlicher ökologischer Konstellationen. Einen 


. wichtigen Faktor bildet dabei in den tropischen Gebieten Südasiens und Afrikas 


- der Urwald als Lebensheimat der Jäger- und Sammlerstamme (Wildbeuter). 


Solange diese im unbestrittenen Besitz des Urwaldes blieben, blieb auch ihre 
kulturelle und wirtschaftliche Lebensform intakt. Die bodenbebauenden Stämme 
des offenen Landes nämlich scheuen den Urwald, mit dessen Dämonen nur der 


_ Waldmensch umzugehen vermag, und sie drangen in früherer Zeit nicht ohne 


weiteres in dieses gefährliche Revier ein, eigneten sich daher auch dessen 


Produkte nicht eigenmächtig an, ohne die Vermittlung der Waldleute in An- 
_ spruch zu nehmen. Solange daher der Urwald stand, hatte der Waldmensch 


auch eine geachtete soziale Stellung. Man bedurfte seiner, um an die begehrten 


Schätze des Urwaldes (Elefantenzähne, Wild, Rotan usw.) heranzukommen, 
. man benötigte ihn als Geleitschutz, wo irgendwo der Urwald durchquert wer- 


. den mußte, und man schätzte die Zwerge als gute Bogenschützen und Vasallen. 


(Wir haben hierüber sehr alte historische Nachrichten z.B. aus Indien und 
Ceylon.) Je mehr aber in neuester Zeit der Bauer der Ebene (in Afrika der 
negerische Hackbauer) allmählich die abergläubische Scheu vor dem Walde 
verlor und rodend gegen ihn vorging, um so mehr wurde die wirtschaftliche 
Existenzgrundlage des Waldmenschen zerstört, um so mehr sank auch sein 
soziales Prestige als Kenner und Hüter der Geheimnisse des Waldes — der 
mystischen sowohl wie der wirtschaftlich nutzbaren. So wurde der Waldmensch 


- allmählich zum Paria, zum ausgebeuteten Proletarier, seine soziale Gruppe 
zum „Gaststamm” im Dienste überlegener Stämme. Man braucht z. B. für Indien 


nur die Berichte des „Census of India“ zur Hand zu nehmen, um immer wieder 
auf diesen Vorgang zu stoßen: Ehemals unabhängige Stämme der Berge und 
Dschungel werden unter dem Druck der Hindu-Bauern und -Händler zusehends 
in die Lage von unterdrückten, ökonomisch abhängigen Kasten hineinmanö- 
vriert. Gleichzeitig werden sie soziologisch hinduisiert. Fast jede angesehene 


_ Hindu-Kaste ist mit derartigen Paria-Kasten vergesellschaftet, deren Ange- 


hörige ihre Dienste für ein monatliches Trinkgeld verpfänden — ein wirkliches 


Trinkgeld, denn der saure Verdienst wandert meist in die Schnapsläden. Die 


Kurumber z.B., ehemals ein angesehener Waldstamm Südindiens, sind heute 


in „europäische“ Tuchfetzen gekleidete, proletarisierte Wald- und Plantagen- 


‚arbeiter geworden; das verdiente Geld aber tragen sie in die Basare und er- 


stehen dafür Kleidung und Schnaps (v. Eickstedt). 


VI. 


Es unterliegt keinem Zweifel, daß auch die Lage der Eingeborenen der 
Neuen Welt in manchen Gebieten Süd- und Mittelamerikas ähnlich ist oder 
war wie in den geschilderten Beispielen. So berichtet Nordenskiöld aus 
Bolivien: Die Weißen (und Mestizen) luchsen den Gebirgsindianern ihre Vieh- 
zucht- und Landbau-Erzeugnisse für Alkohol ab, geben ihnen auch Branntwein 
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auf Kredit. Dadurch verschulden die Indianer mehr und mehr und miissen sich 
schließlich als Gummizapfer verdingen, die für Taglohn arbeiten. Die Schuld- 
verbindung wird mit den raffiniertesten Mitteln aufrechterhalten, usw. 


* 


Genug der Beispiele. Der Leser erkennt, daB im Grunde immer wieder das- 
selbe berichtet wird. Die geschilderten Abläufe lassen eine gewisse Typik 
erkennen: 


1. Geraten Eingeborene wildbeutender oder viehzüchterischer Lebensform 
mit einer in ihren Lebensbereich eindringenden Bevölkerung von Boden- 
bauern und Händlern in Berührung, so wird ihre angestammte Lebensform 
leicht untergraben. Diese Gefahr wird erhöht durch die jahrhundertelange 
spezialistische Anpassung der Eingeborenenstämme an ihre Naturumwelt, 
wodurch ihre Fähigkeit, sich plötzlich umzustellen, erschwert wird. 


2. Die Eingeborenen geraten alsbald in eine ökonomisch abhängige Stellung 
zu den „Kolonisten“. Beim gegenseitigen Austausch der Wirtschaftspro- 
dukte, der nicht selten die Form des Zwangshandels annimmt?°), 
werden sie regelmäßig übervorteilt, weil sie mit geschäftlichen Methoden 
nicht vertraut sind und den wirklichen Marktwert der Erzeugnisse nicht 
kennen. Durch das Kreditsystem der Kolonisten werden sie in unlös- 
bare Schuldverhältnisse verwickelt. 


3. Vielfach kommt es zu einer monopolartigenBeherrschung 
ganzer Gruppen von Eingeborenen durch einzelne „Patrone, die 
unter sich kartellartig verständigt sind und die Ein- 
geborenen für sich ausbeuten. 


4. Bei der Ausnützung dieses Verhältnisses durch die Patrone spielt die 
Demoralisierung der Eingeborenen durch Alkohol 
(und andere Rauschmittel) eine entscheidende Rolle. 


3. Durch die neue Bekanntschaft mit dem Zivilisationsimport der Kolonisten 
werden in den Eingeborenen gewisse ,Luxusbedtrfnisse” ge- 
weckt, die sie vorher nicht gekannt hatten, deren Befriedigung sie aber 
auf keinen Fall mehr unterlassen können. Ihre subjektive Kon- 
sumnorm steigt. Dadurch werden sie nur um so fester an ihre 
Patrone gekettet und in das Dienstverhältnis verstrickt. 


6. Gegenüber den Hilfsmitteln, dem Reichtum, dem imponierenden, selbst- 
bewußten, oft auch brutalen Auftreten der Kolonisten fühlen die Ein- 
geborenen sich hilflos und minderwertig. Andererseits bildet sich bei den 
Patronen eine spezifische „Fortschrittsideologie" heraus: sie 
fühlen sich sogar noch als Wohltäter der Ausgebeuteten und als Träger 
der Zivilisation, 


7. Schließlich büßen die Eingeborenen ihren ehemaligen sozialen Rang völlig 
ein, und zwar — dies ist wichtig! — auch in ihrer eigenen subjektiven 
Stellungnahme, Sie übernehmen die tiefe Verachtung, die ihnen als „Wil- 

den“ von den Kolonisten entgegengebracht wird, als eigene Wertung, 


3) ,Zwangshandel" definiert Sombart (Der moderne Kapitalismus, 4. Aufl., I 680) als „dasjenige 
Verfahren, mittels dessen einem Urteilsunfähigen oder Willenlosen durch Anwendung von List oder 
Gewalt auf dem Wege einer scheinbar freiwilligen Tauschhandlung möglichst unentgeltlich Wertobjekte 
abgenommen werden. Zwangshandel in diesem Sinne ist fast aller Warenaustausch zwischen den 
europäischen Völkerschaften und den Naturvölkeın, wenigstens in seinen Anfängen und in der Art, 
wie er bei der Begründung der europäischen Kolonialwirtschaft zur Anwendung gelangte.“ — Wie wir 
gesehen haben, beschränkt sich der Zwangshandel aber nicht auf Kontakte zwischen Europäern und Natur- 
völkern, sondern kommt auch zwischen außereuropäischen Völkerschaften vor, ja sogar zwischen stärkeren 
und schwächeren ,Naturvôlkern". 
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verlieren restlos ihr eigenstammliches Selbstgefühl, richten ihr Denken 
völlig auf ihren überlegenen Partner aus, denken also nur noch „von ihm 
her" und werden zu einem völligen weltanschaulichen Echo ihrer Brot- 
geber. Sie werden also sich selbst entfremdet. 

8. Ist dieser seelische Standortwechsel vollzogen, so schlägt die tiefe Demüti- 
gung der Eingeborenen nicht selten plötzlich um in eine „Aufstiegs- 
ideologie": sie wollen jetzt keine „Wilden“ mehr sein, sondern 
ebenso gut wie ihre Herren, wünschen also eine Einbeziehung in das als 
Wert neu erlebte soziale Bezugssystem, sei es auch als unterste Klasse 
oder Kaste. Sie wollen also lieber als — ökonomisch noch so abhängige — 
„Russen“, „Chinesen“, „Hindu“ usw. angesehen werden denn als unab- 
hängige „Wilde“. Aus dem Zusammenbruch der alten, stammhaft ge- 
prägten Kulturgesinnung ergibt sich dann die „Entnationalisierung“ und 
der gesinnungsmäßige Übergangin das Volkstum des 
überlegenen Partners, mit Sprachwechsel, Wechsel der reli- 
giösen Riten, usw. 

9. Dieser Vorgang wird häufig unterstützt durch Mischehen, da die 


Kolonisten in manchen Fällen mit Vorliebe Frauen von den Eingeborenen 
nehmen. 


10. Wir stehen also vor der paradoxen Tatsache, daß mit faktischem sozialem 
Abstieg eine subjektive Aufstiegsideologie zusammen gehen kann. Dazu 
paßt, daß trotz aller Verelendung, Verschlechterung der Lebenslage und 

- „Proletarisierung“ die „zivilisatorischen Bedürfnisse” der 
Eingeborenen ständig wachsen. Mag der fremde Import (euro- 
päische Tuchfetzen usw.), nach dem der Eingeborene verlangt, vom Stand- 
punkte des Kolonisten und von unserem Standpunkte aus nur wertloser 

- Plunder sein, für den Eingeborenen besitzt er auszeichnenden Charakter 
und ist psychologisch ein Symptom seines Willens, das erschütterte Selbst- 
gefühl auf einer neuen Basis wiederherzustellen. 


À 


Einige Seiten des Problems mögen noch mit wenigen Bemerkungen ver- 
folgt werden. Offenbar haben die bei den geschilderten Kontakterscheinungen 
zutage tretenden menschlichen Charakterzüge nichts mit Rassenunter- 
schieden zu tun. Kann man bei einer räumlichen Beschränkung des Problems 
auf den tropischen Gürtel der Alten Welt noch zu dem Schlusse verleitet wer- 
den, die Unterdrückung sei ein Schicksal, das in typischer Weise den Zwerg- 
rassen der Menschheit widerfahre, so verbietet sich ein solcher Schluß, sobald 
man Nord- und Ostasien und Amerika in die Betrachtung einbezieht. Charakter- 
züge, wie sie bei der Ausbeutung der Jurak-Samojeden durch Syrjänen, der 
Waldleute durch Malaien, der Goldi durch Chinesen, der indischen Wald- 


_ stamme durch Hindus usw. ans Licht gekommen sind, entwickeln sich in typi- 


scher Form in bestimmten Situationen: Die Brutalität gegen sogenannte , Wilde” 
ist weder chinesisch, malaiisch, noch europäisch usw., sie ist eine allgemein- 
menschliche Disposition, die allerdings bei Grenzer-Bevölkerungen durch die 
Siebung energischer, bedenkenloser Charaktere unterstützt wird, die aber auch 
sonst durch den Anblick von „Schwachen“ leicht aktiviert wird. Gerade die 
Harmlosigkeit, Ehrlichkeit und Unerfahrenheit der „Naturmenschen” in der 
schäftlichen Dingen, ihr enger Horizont und ihre Unkenntnis des „Marktes 
forderten immer wieder zum Mißbrauch heraus. Schwäche reizt erfahrungs- 
gemäß primär zum Angriff, moralische Hemmungen schalten sich erst sekundär 


Shes 
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ein — und gerade bei den Händlertypen, mit denen der Eingeborene in Berüh- … 


rung kommt, am wenigsten. Auf der anderen Seite ist auch bei den Unter- 
drückten eine ungünstige Veränderung ihres Charakters zu beobachten. 
Die Klagen der Reisenden über die Verlogenheit und Heuchelei gerade der 
christianisierten und ,,zivilisierten” Naturvölker sind so alt wie die Geschichte 
ihrer Zivilisierung selbst. Häufig werden die Eingeborenen durch den Verkehr 
mit ihren Ausbeutern hinterhältig, heimtückisch, unoffen oder kriecherisch. — 
Ich bezeichne solche kumulierende charakterliche Auseinanderentwicklung 
zweier miteinander im Kontakt befindlicher Gruppen als ,komplementare 
Schismogenese”. 

Wenn wir so oft nicht etwa bloß Weiße, sondern Chinesen, ale 
Hindu, Neger usw. als Ausbeuter schwächerer Gruppen finden, entsteht die 


Frage, ob es berechtigt ist, die dadurch erzielten Wirkungen auf die kapi- 


talistische Expansion des weißen Mannes zurückzuführen. 
Unsere Quellen sprechen selbst nicht unbedingt für diese Annahme; an und 
für sich sind die geschilderten Erscheinungen „vorkapitalistisch“. Doch könnte 


es sein, daß die exotischen Gruppen, wo sie als überlegene Klassen auftreten, 


selbst bereits unter dem Impuls des frühen Kapitalismus westeuropäischer 
Provenienz stehen, daß sie also gewissermaßen die ,Zwischenstaffel” einer 


kapitalistischen Welle bilden. Daß eine solche Vorstellung nicht unmöglih © 


ist, zeigen die in unseren Schilderungen berührten Beispiele eines „gestaffelten 
Gefälles". Ohne genaue sozialhistorische Studien dürfte dieses Problem nicht 
zu entscheiden sein. Fest steht heute aber schon folgendes: Der Zusammen- 


bruch der Eingeborenen-Kulturen des beschriebenen Typus und die Assimila- 2 


tion ihrer Träger als untergeordnete Klasse ist in dieser Form erst eine Erschei- 
nung der letzten Jahrhunderte. Es hat zwar auch in den vorangegangenen 
Zeiten immer wieder Tendenzen zur Einschmelzung kleinerer ethnischer Ver- 


bände durch größere gegeben — Tendenzen, die anknüpften an die politische 


Expansion von Dynastien, an die Missionstätigkeit und Ausbreitung der großen 
Religionen, wie des Islams, des Christentums und des Buddhismus; aber diese 
Tendenzen haben im allgemeinen nicht zur Entstehung von „Klassen“ und 
nicht zur wirtschaftlichen Verelendung der assimilierten Bevölkerungen ge- 
führt. Wie wenig das schranken- und rücksichtslose Streben nach Erwerb dem 
Menschen eingeboren ist, beweist gerade die naive Einstellung und Hilflosig- 
keit der zivilisatorisch am wenigsten gewitzten Naturvölker. Wo wir in älterer 
Zeit Naturvölker mit höheren Völkern wirtschaftlich vergesellschaftet finden, 
da nahmen jene eine durchaus geachtete Stellung ein und blieben trotz allen 
von draußen empfangenen Kultureinflüssen in ihren Lebensformen intakt und 
selbständig. Erst mit dem „Zeitalter der Entdeckungen“ hat die kapitalistische 
Überflutung der ganzen bewohnten Erde eingesetzt, und ihr sind auch die 
Horste der zivilisationsarmen Naturvölker zum Opfer gefallen. Erst das Pionier- 


und Grenzerwesen, das Vordringen der Kolonisatoren in die Wälder, Berge 


und Tundren und der damit verbundene Raubbau an Tieren und Pflanzen hat 
begonnen, die Lebensgrundlagen der Eingeborenen zu zerstören. Wenn in 
diesem Zusammenhange von „Raubbau“ geredet wird, muß auch das verbreitete 
Vorurteil widerlegt werden, als ob die Jagd und Sammeltätigkeit der Wild- 
beuter ja auch nichts anderes sei als ein Raubbau an der Natur. Die Vorstellung, 
daß erst Feldbauer und Viehzüchter eine pflegliche Behandlung von Pflanzen 
und Tieren kennten, ist in dieser Allgemeinheit ja nicht mehr haltbar: Die 
höheren Jägerstämme kennen nicht nur Schonzeiten für das Wild, sondern 
auch eine pflegliche Einstellung zum Walde, weil sie genau wissen, daß der 
Wald bleiben muß, wenn das Wild bleiben soll. Der Wald ist daher durch 
religiös-zeremonielle Regeln geschützt, niemals ließ man z.B. bei den Jäger- _ 


_ 
DÜNEN Mn Da Doe 


eee Sd Fp. ae A aah te ee eR sR he ee a ©: À ei AO nl hg Wt seen GP re 


Vorkapitalistische Klassengesellschaften > £ 37 


Tungusen unachtsam Feuer brennen. Das alles ändert sich mit einem Schlage, 
wenn der „Pionier“ auf den Plan tritt. Er brennt den Wald rücksichtslos nieder, 
rottet das Wild aus, indem er dem Eingeborenen Gewehre liefert und ihn 
anhält, regelmäßig für die Pelzmärkte zu jagen. Die Missionare erschüttern den 
_ Glauben an die Waldgeister, die Klan-Organisation wird untergraben, damit 
stürzt die klan-mäßige Abgrenzung der Jagdreviere und es setzt eine richtige 
Raubwirtschaft ein, ein individuelles Jagen nach Gewinn. Aber auch die Weide- 
wirtschaft und die Fischerei werden vom Pionier nicht mehr nach den jahr- 
hundertelang eingespielten Regeln der Eingeborenen betrieben, durch die 
jedem Stamme sein Auskommen gesichert wurde, sondern auf extensive 
Manier, als Raubbau. Wohl bemerken wir öfters ein Eingreifen der Staats- 
regierungen, die den Eingeborenen und seine Heimat zu schützen suchen; aber 
wo es sich um Pionierbevölkerungen, um eine vorrollende „Grenze“ handelt, 
versagt oft die staatliche Kontrolle und Überschau. „Rußland ist groß, und der 
Zar ist weit.“ Damit soll nur gesagt sein, daß staatliche Maßnahmen in der Ver- 
gangenheit meist erfolglos gewesen sind. Oft sind sie zu spät gekommen, wenn 
die Kulturform des Eingeborenen schon zerstört war, oder wenn in ihm selbst 
bereits ein Gesinnungswandel zu „modernen“ Anschauungen vonstatten ge- 
gangen war. So ist es z.B. im Falle der Lappen, gewesen: die skandinavischen 
Regierungen suchten die Rentierzucht der Lappen als deren angestammte 
Lebensform zu schützen und zu fördern, aber ein großer Teil der Lappen will 
inzwischen gar keine Lappen mehr sein, sondern „zivilisierte“ Ansässige. 


À 


Zum AbschluB sei eine methodologische Nachbemerkung gestattet. Fast 
alle in diesem Aufsatz verwerteten Mitteilungen stammen teils aus älteren 
Reiseberichten, teils aus modernen halbpopulären Büchern oder Reportagen 
von Fachethnographen, die sich der wissenschaftlichen Bedeutung dieser 
„nebenher“ gemachten Beobachtungen kaum bewußt gewesen sind. Daraus 
ergibt sich, daß in unseren traditionellen ethnographischen Rubriken (materielle 
Kultur, soziale Organisation, Religion, Recht usw.) gerade diejenigen Problem- 
stellungen keinen Platz finden, die sich auf die soziologischen Kontakte ver- 
schiedener Volkstümer untereinander, also auf die ,interethnischen 
Systeme“ beziehen *). Wahrscheinlich würden unsere Informationen über 
„vorkapitalistische Klassengesellschaften“ weit vollständiger sein, wenn unsere 
Forscher mehr als bisher nicht nur auf das in die traditionellen Rubriken Hin- 
einpassende, sondern auch auf die interethnischen Beziehungen als einen 
Gegenstand von wissenschaftlicher Bedeutung achten würden. 


X 
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Die Zaubermuster der Orang-Semang in Malaya, Hinterindien 


Von 
Paul Schebesta 


Mit 8 Abbildungen 


1. Einleitung 


Diese Abhandlung will eine Fortführung der Erörterungen über die 
Ornamentkunst der Semang-Negrito bzw. der „Orang-hutan“ (Waldstämme) 
der Halbinsel Malakka (Malaya) sein, wie sie in den Jahren 1893—1899 in 
der „Zeitschrift für Ethnologie“ und im „Globus“ von A.Grünwedel und 
Th. Preuß geführt wurden!). Diese Ornamentik auf Bambusgeräten, viel- 
fach „Zaubermuster“ oder gar „Bilderschrift“ genannt, hat damals in völker- 
kundlichen Kreisen viel Staub aufgewirbelt. Einer Lösung konnte dieses Pro- 
blem oder Rätsel, das der Forscher Hrolf Vaughan Stevens mit 
seinen Forschungen der wissenschaftlichen Welt aufgegeben hatte, nicht zu- 
geführt werden. Die Diskussion verstummte vielmehr mit einem Male durch 
Angriffe Rudolf Martins?) und W.Skeats?), die, auf den Spuren 
V.Stevens’ in Malaya wandelnd, dessen Forschungsergebnisse nicht bestätigen 
konnten und darum sogar die Glaubwürdigkeit V. Stevens’ in Frage stellten. 
Die Diskussion schloß mit der Aufforderung Th. Preuß’ an einen späteren 
Erforscher der Semang, seine ganze Aufmerksamkeit der Lösung dieses Pro- 
blems zu widmen. Diese Abhandlung ist als Antwort auf diese Aufforderung 
gedacht. Sie behandelt nur einen Teil der Semang-Ornamentik, aber den wich- 
tigeren, nämlich die Kamm-Ornamente der Semang und ihrer Nachbarn, der 
Senoi®). 

Ausgehend von der primitiven Technik und Wirtschaftsform der Semang, 
wird man geneigt sein, auch die Semang-Kunst als primitiv anzusehen. Das 
wird sich auch bestätigen, soweit die technische Ausführung in Frage steht; 
doch hier interessiert noch etwas anderes, nämlich die Quelle, aus der die 
Kunstbetätigung erfolgte. Fließt diese aus der urwüchsigen Seele des Wild- 
beuter-Semang oder wird sie von Quellen gespeist, die auf fremdem Boden 
entspringen? Mit anderen Worten: Wird man hier auf ähnlich fremde Ein- 
flüsse stoßen, wie ich sie auf dem Gebiet der Mythologie entdeckte? Die 
Semang-Mythologie überrascht durch ihr komplexes System, das das Primi- 
tive vermissen läßt. Der Völkerkundler macht im Fall der Semang-Mythologie 
wieder einmal die Erfahrung, daß einem Volk mit primitivster Wirtschafts- 
betätigung eine hochentwickelte Mythologie aufgepfropft wurde, die aber 
trotzdem nicht als Fremdkörper empfunden, sondern weitestgehend assimiliert 
wurde. Damit wäre die Primitivität der Semang-Mentalitat in Frage gestellt 
gewesen, wäre der Fremdeinfluß nicht entdeckt worden. 

V. Stevens’ Forschungen haben die Wissenschaft auf die Ornamentik 
der Semang gelenkt, und zwar auf eine so übertriebene Weise, daß man in 
ihr eine geniale Bilderschrift zu vermuten begann. Das gab Veranlassung, den 
Forscher zu noch intensiverem Studium dieses Phänomens anzuspornen. Die 
darauf bezüglichen umfangreichen Veröffentlichungen des Museums für Völker- 
kunde in Berlin durch A.Grünwedel und Th.Preuß um die Jahrhundert- 


1) a) Albert Grünwedel, Die Zaubermuster der Orang Semang. Z. f. Ethnol. XXV (1893). 
b) Derselbe, Die Zaubermuster der Orang hutan. Z. f. Ethnol. XXVI (1894). 
c) Theodor Preuß, Die Zaubermuster der Orang Semang. Z. f. Ethnol. XXXI (1891). 
d) Derselbe, Die Zauberbildschriften der Negrito, Globus, LXXVI (1899) N. 22/23. 
2)Rudolf Martin, Die Inlandstamme der Malayischen Halbinsel, Jena 1905. 
3) W.W.Skeat and Ch. Blagden, Pagan Races of the Malay Peninsula, 2 Bd. London 1906 
4) Dieser Beitrag ist ein Teil des Kapitels über die Ornamentkunst der Semang aus dem 2, Bd. 
(2. Halbband) des Werkes von P. Schebesta, das die Weltanschauung und Religion der Semang, 
Aeta und Andamaner behandelt, das sich in Druck befindet. 
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wende lieBen bereits Zweifel an der sonst anerkannten Primitivitat der malay- 


ischen Negrito laut werden. Davon legt besonders der Passus aus der Feder 
Th. PreuB' ein beredtes Zeugnis ab, mit dem er seine Abhandlung über 
die Zaubermuster der Orang-Semang in der Zeitschr. f. Ethnol. (1.c/196) be- 


schließt. In seiner Aufforderung an den künftigen Erforscher der Semang, sich 


die Aufhellung dieses Problems besonders angelegen sein zu lassen, schwingt 
allerdings auch der Zweifel mit an der Exaktheit und Richtigkeit der For- 
schungen und Interpretationen V.Stevens'. Er schreibt: „Noch dürfen wir 
erwarten, daß ein Forscher an Ort und Stelle dieses Unicum in der Bilderschrift 
aller Zeiten und Völker und die außergewöhnliche geistige Kraft, die zu ihrer 
Herstellung führte, in die rechte Beleuchtung bringen und der primitiven 
Menschheit ein besonderes Denkmal setzen könnte. Denn sosehr auch Malakka 
der Tummelplatz aller möglichen, in der Cultur höherstehenden Völker ge- 
wesen ist, so darf man doch nur einen Anstoß von Außen, nicht aber eine 
mehr oder weniger mechanische Übernahme des geistigen Inhalts der Muster 
voraussetzen. Dazu ist das Ganze zu schwierig, zu sehr in das Leben der 
 Semang eingedrungen oder aus ihren Anschauungen hervorgewachsen und 
zu strenge bewahrt worden." 

Es soll darum im folgenden nicht bloß eine Beschreibung der Semang- 
Ornamentik erfolgen, vielmehr möchte ich mich als der allein noch über- 
lebende Semang-Forscher der Pflicht unterziehen, Stellung zu nehmen zu den 


Veröffentlichungen V.Stevens’, wie sie seine Interpreten vorlegten, und 


das Problem so weit wie möglich klären. 


2. Die künstlerische Begabung der Semang 


Diese ist keineswegs außerordentlich und ragt nicht über jene der An- … 


damaner und Aeta hinaus. Ihre Originalität zeigt sich, ähnlich wie bei den 
Andamanern, in der Körperzier, durch Bemalung mit weißer, schwarzer und 
roter Farbe und durch Behang mit Blumen und Grün, die zu Kränzen gewun- 
den oder als Girlanden usw., besonders gern von Frauen, getragen werden. 
Alle sonstigen künstlerischen Betätigungen, in denen sie z.B. von den An- 
damanern abweichen, lassen sich als Beeinflussungen von außen erweisen, die 
allerdings von den Semang weitergebildet wurden. Das gilt von der Orna- 
mentik ebenso wie vom Tanz und von der Musik. Der Ruhm, die Ornament- 
kunst zu einer gewissen Höhe entwickelt zu haben, soll den Semang nicht 
geschmälert werden. Das gilt zwar nur für die geometrische Ornamentkunst; 
in der Figuren-Ornamentik reichen sie über andere Primitive nicht hinaus, sie 
bleiben hinter den Australiern weit zurück. Figuren von Mensch und Tier 
deuten sie durchweg nur mit rudimentären Strichen an; der Sinn für Per- 
spektive, somit auch perspektivische Einordnung der Dinge auf einer Fläche, 
ebenso lebensnahe Malereien oder Zeichnungen fehlen vollständig. Durch 
Evans”) sind einige moderne Höhlenmalereien der Semang bekannt ge- 
worden, die aber schließlich doch nur Zeugnis von ihrer primitiven künst- 


lerischen Veranlagung geben. Ich habe ähnliche Zeichnungen in Höhlen am 


Setong-Fluß ausfindig gemacht, ohne aber feststellen zu können, ob Semang 
oder andere Stämme (Senoi oder Malayen) ihre Urheber waren. Auch die 
Einritzungen von Menschen- und Tierfiguren mythologischen Inhalts auf Bam- 
bussen ® ?) belegen die gleiche künstlerische Primitivität. Versuche, die ich 
mit Semang anstellte, Figuren auf Papier zu zeichnen, ergaben, daß man damit 
begann, Kopf und Bauch durch Kreise anzudeuten, Beine, Arme und Finger 


5) IvorH.N. Evans, The Negritos of Malaya, Cambridge 1937, S. 127. 
6) Albert Grünwedel, Materialien zur Kenntnis der Wilden Stämme auf der Halbinsel 
Malakka. Veröffentlichungen aus dem Königl. Museum für Völkerkunde, Berlin, II. Bd. H. 3-4. 1892. 


nnandale N.andRobinson H.C., Fascienli Malayenses. Anthropology Part I, Liver- 
poo : 


TE Er Tu BE an SZ ME edt ae OR 
it Die Zaubermuster der Orang-Semang in Malaya, Hinterindien 41 


durch Striche, Augen, Nase und Mund durch Punkte und Striche und allenfalls 
das weibliche Geschlecht durch Anbringung winziger Kreise an der Brust. 
Solche Figuren unterschieden sich in nichts von Kritzeleien europäischer 
Kinder. 

Die Figurenzeichnungen, wie sie bisweilen auch auf Bambusrohren von 
den Semang angebracht werden, sollen uns hier nicht weiter beschäftigen. Ihr 
künstlerischer Wert wurde bereits angedeutet und der Sinn der Figuren 
anderwärts ausführlich besprochen 72); sie sind gemeinhin mythologischen In- 
halts. Die Primitivität und Armut der Darstellung bringt es mit sich, daß ihr 
‚Inhalt nicht zu erraten ist, den kann nur der Hersteller selbst deuten. 

Was von der figürlichen Darstellung gesagt wurde, gilt in noch höherem 
Maße von den geometrischen Ornamenten, nur hat sich hier ein Kanon her- 
ausgebildet, so daß jeder Eingeweihte die meisten geometrischen Muster zu 
deuten vermag. Bisweilen könnte ein und dasselbe Muster auch zwei oder 
drei Dinge bezeichnen, wie auch der Sinn der Muster von Stamm zu Stamm 
wechseln mag; trotzdem kann von einem Kanon dieser Muster die Rede sein. 
Diese Muster sind also in der Tat Idiogramme und bilden die Grundlage einer 
Bilderschrift. Diese Idiogramme werden aber nicht zum Zweck der Mitteilung 
in Bambusrohre geritzt, sie sind keine Lesezeichen für Menschen, sondern 

_ magische Zeichen. Sie deuten jene magisch wirksamen Tiere, Pflanzen, Früchte, 
Dinge, besonders auch Körperteile von Mensch bzw. Tier an, die dem Träger 
der gezeichneten Objekte zum Vorteil gereichen. Vielleicht drücke ich mich 
im Sinn der Semang besser aus, wenn ich sage, daß diese Muster die Seele 
der Dinge sind, die sie darstellen. 

Die Zahl dieser Ornamente ist trotz einer gewissen Mannigfaltigkeit doch 
eine beschränkte und kreist um das Leben im Alltag. Worum es geht, ist: 
Krankheit abzuwenden, Jagderfolg zu sichern, Unfällen aus dem Weg zu 
gehen. Die hier erörterte Semang-Ornamentik dient vornehmlich magischen 
Zielen; daß auch das ästhetische Moment nicht völlig außer acht bleibt, wer- 
den wir noch sehen. 

Das Material, das die Semang mit Ornamenten zu versehen pflegen, ist 
nur Bambus. Ausgenommen sind nur die Totenstäbe, hergestellt aus der 
Bertampalmrippe, die mit Strichen bemalt werden. Mit Ornamenten verziert 
werden solche Bambusrohre, die von den Semang als Waffen, wichtigere Be- 
halter oder Schmuckgegenstände Gebrauch finden. Haushalt -Bambusse, wie 
Wasserschôpfer, Kochrohre und andere, sind niemals verziert. 

Ich erinnere mich nicht, beobachtet zu haben, daß die Semang zum Ver- 

_ gniigen oder Zeitvertreib Bambusse ornamentiert hätten; das beweist, daß 
die Semang-Ornamentik zweckbedingt ist. 

Der allgemein wenig entwickelten Kunstveranlagung der Negrito, auch 
der der Semang, wurde schon Erwähnung getan; dennoch scheint sie von 
Stamm zu Stamm zu variieren. Annandale°) nennt die Po-Klo, das sind 
die an den Ufern des Temengor seßhaften Orang Utan ‘artists and artificers 
of the jungle of Upper Perak”. Er hält diese Po-Klo für Semang, was sie aber 
in der Tat nicht sind. Sie sind mit Semangblut durchsetzte Senoi-Ple, die eine 
Sonderornamentik auf Köchern entwickelt haben (wie wir noch sehen werden). 
Diese Ornamentkunst ist also, soweit sie Eingang bei den Jahai gefunden hat, 
eine Übernahme von den Senoi. 

Die Ornamentkunst haben die Semang laut ihren Mythen von den Orang 
hidop, also von der Gottheit, gelernt. Die Jahai und Lanoh nehmen Ta Ped’n 
und seine Frau Jalan als Lehrer in Anspruch; die Kenta’ wieder Ta Piago und 

seine Frau Tanggoi. Ta Ped’n bzw. Ta Piago haben die Manner gelehrt, ihre 


7a) Paul Schebesta, Hrolf Vaughan Stevens. Rehabilitierung des ersten Semangforschers 
Anthropos Bd. 50, 1955. 
8) s. 7) S. 26. 
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Blasrohre und Köcher mit Ornamenten zu schmücken, Jalan bzw. Tanggoi die | 
Frauen, solche an ihren Kämmen anzubringen. Aus V. Stevens’ Berichten | 


erfahren wir, daß es Ple und seine Schwester Semai waren, die diese Kunst 
den Semang beigebracht hatten. Bekanntlich entspricht Ple Ta Ped’n und 
Semai Jalan. Obzwar die Männer von der männlichen Gottheit, die Frauen 
von der weiblichen in die Ornamentkunst eingeweiht wurden, sind es doch 
nur die Männer, die heute diese Kunst ausüben. 
Stevens bringt weiter die Mitteilung, daß Ple zuerst die Putau diese 
Kunst gelehrt habe; diese hätten eine entsprechende Anzahl Ornamente in 


Stein hergestellt und in einer Berghöhle verwahrt. Seitdem die Putau aber || 


nicht mehr unter den Menschen sind, seien diese Ornamente verloren- 
gegangen. Diese Kunstfertigkeit ging später auf die Snahud (Beschwörer- 
Schamane) über, die gehalten waren, für jedermann die geeigneten ornamen- 
tierten Gegenstände herzustellen. Heute jedoch tun dies auch Laien. Der Inhalt 
dieser Stevens’schen Mitteilungen stellt die religiös-magische Bedeutung der 
Ornamente deutlich heraus. 

Man teilt die Ornamentik je nach den Gebrauchsgegenständen, auf denen 
sie angebracht sind, in zwei Gruppen. Die eine, die Kamm-Ornamentik, dient 
vornehmlich als Abwehrzauber gegen Krankheiten, die Waffen-Ornamentik 
ist hauptsächlich Anziehungszauber. Dabei darf aber der Schmuckwert dieser 
Ornamente nicht ganz übersehen werden. Ornamentiert werden Kämme 
(ken’aid), die die Frauen im Haarschopf zu tragen pflegen. An diesen Kämmen 
finden sich auch die schönsten Ornamente, nicht zuletzt wohl deswegen, weil 
die breite Kammstirnfläche ausgiebige Möglichkeit zur Anbringung der Orna- 
mente gibt. Von Waffen werden nur Blasrohre (belau) und Blasrohrköcher, 
sowohl die dünnen schlanken goh- als auch die dicken bano’-Köcher ornamen- 
tiert. Bogenpfeilköcher, die auch Bambusrohre sind, in der Form den goh gleich, 
werden sonderbarerweise niemals ornamentiert. Daß es die aus Holz ver- 
fertigten Bogen auch nicht sind, ist verständlich, nicht aber, daß auch die Bogen- 
pfeilköcher ohne Ornamente sind. Das dürfte ein Hinweis dafür sein, daß die 
Ornamentik erst mit dem Blasrohr Eingang bei den Semang gefunden hat, 
ferner, daß sie von den nachbarlichen Senoi stammt, die den Semang das Blas- 
rohr übermittelt haben. 

Die Wahl der Ornamente und ihre Anbringung sind durch Sitte und Brauch 
geregelt. Diese variieren aber von Stamm zu Stamm. 

Außer Kämmen und Waffen werden gelegentlich auch Medizinaltuben 
und ähnliche kleine Bambusrohre zur Aufbewahrung von Tabak und anderen 
Ingredienzen ornamentiert, worauf man jedoch weniger Gewicht legt. 


3. Die Kamm-Ornamentik 
a) Herstellung der Kämme und Ornamente 


Bambuskämme finden sich nicht nur unter den Semang, sondern auch bei 
den Senoi und darüber hinaus überall in Indonesien. Von den Negrito ge- 
brauchen außer den Semang auch die Aeta der Philippinen solche Kämme; die 
Andamaner jedoch nicht, ihnen sind Bambusgeräte fremd. Auf der Halbinsel 
Malaya findet man neben Bambuskämmen auch hölzerne Stäbchenkämme, die 
Semang kennen sie jedoch ‚nicht. 

Zwei Kammformen sind unter den Semang häufig: eine mit eingeschnitte- 
nen Hörnern, eine andere ohne Hörner. Erstere Form ist bei den Kensiu üblich 
und bei den Jahai am Oberen Perak (Belum); sie ist auch die imposantere und 
gefälligere. Jene der Jahai von Belum ist eine Mittelform zwischen jener der 
Kensiu und dem hornlosen Kamm. Sie ist nämlich ähnlich flach wie der horn- 
lose Kamm, hat aber Zierhörner. Der Kensiu-Kamm wirkt durch seine Form, 
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_ nicht durch die Ornamente, die schlichter sind als auf den hornlosen Kämmen. 
Da er aus einem halbierten Bambus geschnitten ist, hat er eine stärkere Wöl- 
bung, groß genug, um beim Einstecken in den Haarschopf den Hinterkopf zu 
umklammern. Er hat darum auch eine größere Anzahl von Zähnen, die 
zwischen 16 und 24 schwankt. Da er anderseits wieder kürzer ist als der horn- 
lose Kamm, die Zähne jedoch die gleiche Länge haben, ist seine Stirn schmäler. 
Schon deswegen haben diese Kämme viel weniger Ornamente. Dafür sind aber 
die aus dem Vollen geschnittenen Hörner an den Ecken eine besondere Zierat 
dieser Kämme, die immer auch ornamentiert sind. 

Die zweite Kammart ist im ganzen Semanggebiet verbreitet, soweit Kämme 
getragen werden, vor allem bei den Kenta’, Lanoh und Jahai. Diese Kämme 
sind länger und schmäler; aufgesteckt, schmiegen sie sich nicht so eng an den 
Kopf an wie die Kensiu-Kämme, sondern stehen mehr ab. Die Zahl der Zähne 
ist auch geringer, etwa acht bis zwölf. Aus einem Stück Bambus werden drei 

oder vier solcher Kämme geschnitten. Die hohe Kammstirn ist für reiche Orna- 
mentik wie geschaffen. 

Eine von mir beobachtete Ornamentierungstechnik war folgende: Mit 
einem an der Spitze gespaltenen Spleißmesser (taji) ritzte ein Senoi die Muster 
in ein noch frisches, also grünes Bambusrohr ein, aus dem der dickleibige 
Sumpitanköcher (bano’) werden sollte. Mit der Messerspitze stach der Künstler 
durch rasches Auf- und Absetzen Punkte in die Bambus-Epidermis ein. Nach- 
dem er die Muster eingestochen hatte, stellte er das Rohr ans Feuer, bis die 
dunkelgrüne Farbe einem fahlgelben Ton Platz gemacht hatte. Dann rieb er 
den noch warmen Bambus mit tebil (Wachs) (mal. kélubu) ein, wodurch sich 
die Ornamente schmutzigschwarz abhoben. Schließlich wurde das Stück so 
lange mit weichen Blättern poliert, bis die Ornamente blankschwarz leuchteten. 

Die Technik des Einritzens der Ornamente ist nicht dieselbe wie die des 
Punktierens. Das Einritzen besorgt man auch mit dem Spleißmesser, in der 
Regel jedoch mit der Spitze des Buschmessers. 

Außer der Ritz-Ornamentik kennt man noch eine Art Relief-Ornamentik, 
die vornehmlich von den Semang geübt wird; die Senoi scheinen sie nicht zu 
kennen. Die reliefartigen Muster werden so gewonnen, daß man die Bambus- 
Epidermis stellenweise ausschabt oder ausschält. So erzielt man zweierlei 
Ornamente; entweder ist die übriggelassene reliefartige Bambusrinde das 
Muster, dessen Einfassung die rundherum ausgeschälten Stellen ausmachen, 
oder umgekehrt, die ausgeschälte Fläche ist das Muster und die verbliebene 
Rinde die Einfassung. Da durch Einreibung mit tebil-Wachs die ausgeschälten 
Flächen dunkelbraun bis schwarz werden, sind die Muster sehr wirkungsvoll. 

Meine vorhin gebrachte Beschreibung der semangschen Ornamentik- 
Technik sei durch die folgende Stevens sche ergänzt’): 

Die Bambusart, aus der man Kämme herzustellen pflegt, nennen die Se- 
mang semeng. Ein passendes Stück zwischen zwei Internodien, das geeignet 
ist, durch Halbierung zwei Kammserien zu liefern, wird an den Enden sauber 
zugeschnitten. Zur Herstellung bedient man sich des Buschmessers, mit dessen 
Spitze man zunächst die Linien rundherum in der Mitte des Bambusstückes 
einschneidet, wo man es für die zwei Serien auseinanderschneidet. Jedes Stück 
spaltet man in so viele Stücke (vier bis sechs), wie man Kämme daraus schnei- 
den will. Nun werden mit der Spitze des Buschmessers die Muster eingeschnitten 
und mit Holzkohle geschwärzt. Dann hält man die Stücke ans Feuer, reibt mit 
Bast Wachs in die Muster ein und poliert dann alles sauber. Nun wird an jeder 
Stelle der Rückseite tief eingeschnitten, wo die Zinken ansetzen sollen, und 

“ von der Bambusschicht so viel abgeschabt, wie der Einschnitt anzeigt. Dann 

schleißt man von außen von der Bambusschicht dünne Streifen ab, wo die 


9) s. (la) S. 77f. 
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Zwischenräume der einzelnen Kammzinken eingeschnitten werden. Damit die 
ornamentierte Stirnpartie durch Abschleißen der Bambusbastschicht nicht be- 
schädigt werde, wird zwischen Stirnfläche und Zinkenansatz ein Einschnitt 


gemacht. Die Kammzähne werden an den Enden zugespitzt, der Kamm selbst 


wird gut abgerieben und ist damit fertig. 

Stevens’ Bericht über die Herstellung der Kämme, den ich hier aus- 
zugsweise gebracht habe, und die Sorgfalt, mit der er das Einritzen der Orna- 
mente beschreibt, zeugt von dem Interesse, daß er der Ornament - Technik 
der Semang entgegenbrachte. Damit hängt zusammen, daß er auch der Ein- 
geborenen-Nomenklatur in diesen Dingen seine Aufmerksamkeit schenkte; 
aber gerade hierin enttäuscht uns Stevens, und das aus dem Grund, weil 
er die Termini mißversteht, die er von den Semang hörte, als er ihnen bei 
Anfertigung der Ornamente Fragen stellte. Seine Kenntnis der Semangsprache 
muß anscheinend doch recht mangelhaft gewesen sein. * 


*Anmerkung: Die Masse von Semangworten, die Stevens bei Erörte- — 


rung der Kamm-Ornamentik mitteilt, läßt keinen Zweifel darüber, daß sie dem Idiom 
der Kenta’ angehören. Daß die Kenta’ (kaum die Kensiu) Stevens’ Gewährs- 
männer bei Erörterung der „Zaubermuster” waren, ist aus der Semang-Terminologie 
einwandfrei zu beweisen. Dafür spricht auch der Terminus „menik“, mit dem 


Stevens den Stamm seiner Gewährsmänner bezeichnet. Dieser hat nur für die 


Kenta’ und Kensiu Geltung, findet sich in Kelantan nicht, wohin Stevens seine 
„Panghan“ meistens zu verlegen pflegt. Schließlich nennt er in einer Mitteilung an 
das Berliner Museum aus dem Jahre 1893 die Kenta’ „wilde Panghans”, wenn er 
schreibt, “the wild Panghan i.e. the Semang of Ulu Selama, mentioned in the 
I.R.A.S.’” 10), Somit steht fest, daß die Materialien Stevens’ mit denen sich 
Grünwedel und Preuß im Schweiße ihres Angesichts abgemüht haben, von 
den Kenta’ aus Selama stammen. Stevens nennt gelegentlich der Erklärung einiger 
Ornamentmuster die Stämme Kenta’, Bong und Kensiu. Das sind die Evans und 
mir gut bekannten Kenta’ Bog’n und Kensiu, die in der Gegend von Selama (Perak) 
bis nach Baling und Siong in Kedah nomadisieren. 

Schon Evans 11) korrigiert den Kommentar Grünwedels, der in den von 
Stevens genannten Kenta’ die Kinta-Senoi vom Unteren Perak vermutete und 
unterstreicht, daB es sich nicht um Senoi (Sakai), sondern um Semang handelt, eben 
die obengenannten Kenta’ Bog’n und Kensiu. 

Es überrascht auch, daß unter den siebzig Kämmen aus der Sammlung Ste- 
vens, die in Zeitschr. f. Ethnol. XXXI abgebildet sind, sich kein einziger gehörnter 
Kensiu-Kamm findet; wohl ein Hinweis darauf, daß Stevens’ Gewährsmänner nur 
Kenta’ Bog’ns waren. 


Die Ornamente sind bei den Semang nur auf der Stirnseite der Kamme, 
niemals auf den Zinken angebracht (Ausnahmen finden sich bei den Semai- 
Senoi). Die Stirnpartie ist durch Striche oder Grenzlinien in mehrere waage- 
recht verlaufende Felder eingeteilt, in die die Muster eingeritzt werden. Die 
Grenzlinien heiBen nach meinen Erkundigungen (bei den Jahai) wer; Ste- 
vens nennt dafür das Wort pa-wer, was wohl dasselbe bedeutet. Die Kenta’ 
nennen diese Linien auch endm. Die Verteilung und Anordnung der Orna- 
mentfelder variiert. Die Hörnerkämme der Kensiu mit schmaler Stirnpartie 
haben in der Regel vier Felder, wozu als fünftes noch die beiden Hörner 
kommen. Die hornlosen Kämme guter Ausführung haben gewöhnlich sechs 


oder acht Felder, die mit Ornamenten ausgefüllt sind, wobei die Mitte ein 


breiteres Feld mit einem Sondermuster einnimmt, das stets viel größer und 
schöner ausgearbeitet ist als die übrigen; diese sind gewöhnlich so angelegt, 
daß drei bzw. vier über und zwei bzw. drei unter dem Mittelornament figu- 


tieren. In der Regel befindet sich also oberhalb ein Ornament mehr als unter- 


10) P. Paul Schebesta, The Decorative Art of the Aborigines of the Malay Peninsula. J. R. As. Society 
1929. S. 750. 


11) J. H. N. Evans, Papers on the Ethnology and Archaeology of the Malay Peninsula, Cambridge 
1927. S. 36. : 
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halb, und auch das einzeln stehende oberste hat gewöhnlich eine Sonder- 
stellung; um es gleich zu sagen, es ist ein Abwehrmuster besonderer Art, 
weswegen es geradezu stereotyp das gleiche ist. Ausnahmen kommen aller- 
dings auch hier vor. 
Stevens kennt den in acht Felder geteilten Kamm, sofern man sich an 
den Text hält; prüft man jedoch die abgebildeten Kämme, dann sind sechs- 
teilige häufiger. Hier ist es am Platz, auf die Stevenssche Nomenklatur 
näher einzugehen, vor allem, um seine irrtümlichen Interpreta- 
tionenzu korrigieren, dieAnlaß zu der ominösen, viel- 
diskutierten „Blumentheorie‘ gaben. 
Stevens schreibt, „makiee“ bedeute soviel wie „(Ornamente) ein- 
schneiden"; der Kamm hieße ,tinleeg“ und das Ornament „kenije“ (kenaij). 
Tatsächlich heißt in Kenta’ Kensiu der Kamm ken’aid bzw. ken’aj, das sich von 

kai (mit Infix en-k-en-ai), herstellen, machen, ableitet. kai-bunga heißt Blumen 
herstellen, Blume im Sinn von Ornament (ken’aj bunga ist eigentlich ein mit 
Ornamenten versehener Gegenstand). Stevens versteht irrtümlich unter 
ken’aj das oder die Ornamente. Das Wort tinleig, was nach Stevens Kamm 
bedeuten soll, ist mir völlig fremd, keinesfalls bedeutet es Kamm. Die Kamm- 
stirn, d.h. der Teil über den Zähnen, heißt was. Obwohl Stevens sich 
bewußt ist, daß was Stirn heißt, schränkt er diese Bezeichnung auf das oberste 
Feld der Kammstirne ein und operiert dann unglückseligerweise damit bei 
der Aufstellung seiner Blumentheorie. Die Kammzähne werden allgemein 
med (bzw. mad), auch Augen oder Klinge im übertragenen Sinn, genannt, nur 
bei den Lanoh heißen sie cas, was aber eigentlich Hand, Finger bedeutet. 


b) Anordnung und Namen der Ornamente 


Für Ornament ist allen Semang das malayische Wort bunga, Blume, 
geläufig, nur die Lanoh sagen no. Es scheint tatsächlich so zu sein, daß 
Stevens bunga wörtlich genommen und darunter stets nur Blume ver- 
standen hat und nicht Ornament. 

Die Feldereinteilung auf den Kämmen ist nach Stevens folgende: Das 
erste Feld heißt was; das ist bereits ein Irrtum. Das zweite Feld pa-wer, ist 
wiederum ein Irrtum, denn pawer ist nur die Grenzlinie zwischen zwei Fel- 
dern. Das dritte Feld heiße kabur salag (recte: kéb6 sala’) (salak ist eine 
Palmart, zalacca edulis; kebö heißt Frucht). Dieses Feld schlechthin so zu 
nennen ist auch nicht richtig, denn nur die Pflanze, die in diesem Feld gerade 
durch das Ornament dargestellt wird, heißt so. 

Das vierte Feld ist kabur padi (recte: kébo padi), die Kenta’ sagen ge- 
wöhnlich boh padei oder këbô padei, Reisfrucht, Reiskorn. Der hier Stevens 
unterlaufene Irrtum ist ähnlich wie beim dritten Feld. 

Das fünfte, zentrale Feld heiße tinweg (ténwag). Auch das mißverstand 
Stevens. Unter tinweg verstehen die Semang kreuzweise über die Brust 
getragene Schärpen aus Grün, Blumen, Perlen usw. Das ist der vornehmste 
Schmuck, der getragen wird, und kann auch eine Auszeichnung darstellen. 
Auf dem Kamm, den Stevens gerade besprach, war wohl ein schärpen- 
ähnliches Ornament, aber es ist kein tinweg, wenn er es auch so nennt, son- 
dern ein diesem ähnliches, etwa ein Rotanzweig, ein Gurkenblatt oder ähn- 
liches. 
| Das sechste, siebente und achte Feld nennt Stevens ning, beay und 
nos, was soviel wie eins, zwei und vier heißt und nichts anderes besagt, als 
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Abb. 1. Jahai-Kamm J 10. Abb. 2. Jahai-Kamm J 9. Abb. 3. Jahai-Kamm J 8. 


I Abb, 4, Abb. 6. Ein Kamm der Menri- Abb. 5. 


Kamm der Jahai-Jarum, Semang vom Setongfluß mit Kamm der Jahai-Tadoh J ve 
prächtige Relief-Ornamentik. primitiven Ritz-Ornamenten. 
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. daß diese Felder eine Wiederholung der Muster von oberen Feldern (von 
unten angefangen) eins, zwei und vier, sind. Diese Anordnung entspricht der 
Tatsächlichkeit. 

Schließlich gibt Stevens dem obersten Rand (bzw. der Randlinie) den 
Namen tepi, ein malayisches Wort, das Ende, Abschluß bedeutet; den unter- 
sten Rand (bzw. die Randlinie) nennt er mos, was in Kenta’ dasselbe wie tepi 
im Malayischen bedeutet. Das sind natürlich keine Namen für Ornament- 
muster, wofür sie Stevens hielt, und was einen weiteren Anlaß zu großen 
Mißverständnissen gab, auf welchen er seine Blumentheorie aufbaute. 

Die Ornamente auf den Kämmen variieren oft. Evans’ und meine Unter- 
suchungen haben ergeben, daß die Gliederung der Felder so ist, wie sie 
Stevens angegeben hat. Das Mittelfeld, d.h. im achtgegliederten das fünfte 
und im sechsgegliederten das vierte Feld, beherrscht den Kamm. Wie kritisch 


Abb. 7. Kamm der Kenta-Bogen von Kupang Abb. 8. Kensin-Kamm vom Siong. 
mit wohlriechenden Kräutern. i 


man aber die Aussagen der Semang aufzunehmen hat, zeigt folgender Fall. 
Von Hempelab’n, meinem Gewährsmann, hatte ich die positive Auskunft, daß 

auf jedem Kamm folgende drei Ornamente aufscheinen müssen: boh padei 

= Reiskorn, nus ai = Affenmaul (Affenzähne) und bélo patig’n = Extremi- 

- täten der Monitor-Eidechse; die anderen Muster könne der Hersteller nach 
Belieben wählen. Das bélo patig’n sieht in der Regel wie ein Verhau aus. Die 

Kontrolle der Muster auf den Kämmen ergab jedoch, daß Hempelab’ns Aus- 
sage nicht stimmte. Ich vermute, daß mein Gewährsmann unter den drei 
Mustern bestimmte gleichwertige, aber nicht dieselben Muster meinte. Er 

taxierte sie nach ihrer Abwehrwirkung. Das einem Verhau ähnliche Muster 

heißt auf anderen Kämmen nicht bélo patig’n, das nus nicht nus ai, sondern 

nus labög’n oder nus ménra’ oder noch anders. Die Hauptsache scheint zu sein, 
daß es fletschende Zähne sind. Über das boh padei-Muster wird bald mehr 

zu sagen sein. 
Ein Vergleich der Muster in den einzelnen Feldern vieler Exemplare wird 
am ehesten das Rätsel der Kamm-Ornamente lösen. Ein diesbezüglicher Ver- 
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such von Evans ergab, daß im Mittelfeld, das das beherrschende Muster 3 
birgt, folgende Ornamente vorkommen: | 


tenwag nangka = Kreuzschärpe aus Schößlingen des Jackfruchtbaumes. 


bunga timun — Kürbisblatt bzw. -blüte. 

belo patig’n = Extremitäten der Monitor-Eidechse. 
wog’n kéée = Neumond. 

sob suei = Brust der Landschildkröte. 

heli yawin* = Farnblatter. 


* Anmerkung: Ich verwende meine Transkription, nicht die von Evans 1?). 


Im obersten Feld finden sich nach Evans: 
pisuah cénbeg, torn open cabbage, of the Bertam-palm (Eugeissona tristis), 
oder sudah tadug bzw. sudah manau. 

Evans gibt „sudak“ mit „spikes“ wieder, tatsächlich bedeutet sudak 
(mal.) Dorn und wird in Semang mit jelei wiedergegeben. Sonst wäre sudah 
tadug Dornen der baias-Palme (Oncosperma horrida) und sudah manau Dor- 
nen des sining-Rotan (einer Rotan-Großform). 

Im zweiten und sechsten Feld (im sechsten wird das Ornament von zwei 
wiederholt) finden sich kebö padi (boh padei), Reiskorn, gelegentlich auch 
tapag salak, Blätter der Salakpalme, oder boh timun, Gurkenkerne, von denen 
Evans sagt, daß dieses Ornament jenem des Reiskorn-Ornaments ähnlich 
sei. Es unterscheide sich nur durch einen schwarzen Punkt inmitten des 
Musters. Das dritte und fünfte Feld haben in der Regel nus ai, Lutongzähne, 
als Ornamente. 

Von den Stücken, die Evans?) veröffentlichte, ist besonders hervor- 
zuheben, daß sich auf den Kämmen A,B,D,E das sudah manau im ersten Feld 
findet, während Kamm C in diesem Feld gel talung, millipeds waists, hat. Das 
Ornament sieht einem Verhau ähnlich. 

Die von mir auf drei Kenta’- Kämmen festgestellten Ornamente sind 


folgende: * 

Kamm 1: K a mm 2: Kamm 3: 
1 sudah manau sudah manau pesuah éënbeg 
2 boh padei boh padei boh padei 
3 nus ai nus ai nus ai 
4 boh manog’n Punkte ..., fehlt 
5 heli yawil heli yawil bunga timun 
6 wie 4, 7 wie 3, 8 wie 2 6 wie 4, 7 wie 3, 8 wie 2 nus ai 


boh padei 


* Anmerkung: Diese drei Kamme sind abgebildet in 10), Plate XI, unter No. 3, 
No.4 und No. 5. 


Kamm No.5 hat also nur sechs Felder. Das pesuah im ersten Feld ist bildlich 
jenem von sudah manau gleich, so daß ai wohl besser mit sudah éënbeg, 
Dorne der Bertampalme, wiedergegeben wiirde. 

Die von mir gesammelten Jahai-Kämme waren nur zum Teil gehornt. 
Während die Kensiu die Hörner tanoh (mal.) = Horn nennen, heifen sie bei 
den Jahai hatig’n, Vogelschwanzfedern, und zwar vom Vogel jawer (der ein 
kleiner, schwarzer Vogel sein soll) oder vom Vogel téntag’n. In diesem hatig’n 
genannten Ausschnitt waren Muster eingeritzt, und zwar einmal hali tabag’n, 
Blatter des Resam-Rotan, ein andermal solche des awei kénbo, Seni-Rotan, 
ein drittes Mal eine Art Flechtwerk, kénayog’n (das auch als Stirnbemalung 
getragen wird), und schlieBlich einmal das timun-Blatt. 


12) s. 11) S. 30f. 
13) s, 11) Plate IV u. V. 
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Die Verteilung der übrigen Ornamente ist aus den folgenden Tabellen 
ersichtlich: 


Feld 1 


Ornamente von vier gehôrnten Jahai-Kammen 


Je 
Jahai vom Tadoh 
sinsig’n rampau 
(Rampau-Zähne) 
2 kelpö tumen 
(Tumen-Schuppen) 
3 jelei mantag’n 
(Dornen d. mantag’n-Rotan) 
4 kelpö sia’ 
(Schuppen des sia-Fisches) 
5 kelpö sia’ 
(Schuppen des sia-Fisches) 
6 bunga timun 
(Gurke) 
7 wiel 
8 jelei kélubi 
(Dornen d. kélubi-Rotan) 


T3 

vom Tadoh 
kelpö sia’ 
2 kelpö (pamor) sid’ 
3 kelpö taju talod’n 
(Haut des Tausendfüßlers) 
wie 1 
bunga pringi 
(Pringi) 
6 hali gesen 

(Blätter d. Gesen) 
7 bunga sireh 

(sireh) 
8 jelei manau 

(Dornen d. manau-Rotan) 
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Je 

vom Tadoh 
han menra’ 
(Menschenzähne) 
kelpö begjag lawod 
(Schuppen des Meerfisches) 
belo’ cankei 
(Frosch-Extremitäten) 
BEE (ohne Namen) 
mid tabög’n 
(Affenaugen) 
bunga timun 
wie 2 
fehlt 


J. 4 
vom Telad’n 

tadug 
kenbö 
bras (padi) 
(Reis) 
cenbeg 
(Bertam) 
pringi 
wie 4 
wie 3 
wie 2 


Ornamente von sechs Jahai-Kämmen (ohne Horner) 


ARS) 
Jahai-Tapong 
Brust des téntag’n 
2 kenayog’n 
(Flechtwerk) 
sinsig’n lutong 
sinsig’n berok 
sinsig’n lutong 
bunga timun 
wie 5 
wie 4 
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ab 
Jahai-Tadoh 
jeeg’n begjag 
(Fischgräte) 
2 hali énreg’n 
(Farnblatt) 
sinsig’n rampau 
bunga raya 
sinsig’n tabög’n 
hali enreg’n 
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T6 
Jahai-Bersiah 
sinsig’n bérok 
han tabög’n 
sinsig’n rampau 
bunga timun 
wie 3 
wie 2 
wie 1 


J.8 (s. Abb. 3) 
Jahai-Bersiah 
sinsig’n tabög’n 
han berok 
sinsig’n rampau 
bunga timun 
wie 3 
wie 2 
wie 1 
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J.9 (s. Abb. 2) J. 10 (s. Abb. 1) 
Jahai-Bersiah Jahai-Bersiah 
Feld 1 sinsig’n rampau Feldi sinsig’n lutong 
» 2 han tabög’n » 2 kenayog’n (Geflecht) 
» 3 sinsig’n bérok |, 3 je’eg’n bégjag 
» 4 hali énreg’n „A wie 2 
PO WIGS n Oo wie 1 
„ 6 wie 2 
Pee nWwieal j 
Lanoh-Kamm 
1 gértah 
2 buah padi (Reiskorn) 
3 gigi lasai (Zähne des fliegenden Fuchses, mal. keluwang) 
4 bunga timun 
5 wie 3 
6 wie 2 


Die Kensiu-Kämme haben an den oberen Ecken ausgeschnittene Hörner, 
in denen gewöhnlich die bunga timun als Ornament eingeritzt ist, Die anderen 
Ornamente sind wie folgt: 


Ke 1 (s. Abb. 8) Ke 3 
1 sudah manau In den Hörnern: bunga timun : 
2 kéto manog’n 1 sudah manau 
(Rinde d. Artocarpus) 2 kéto menlag’n 
3 nus ai (mal. kulit [Rinde] von buah chepedah) 
4 sudah manau 3 nus ai 


Kamm Ke 2 und Ke 4 sind dem Ke 1 gleich, nur fehlt darin nus ai (Affenmaul). 
Ein weiterer Kensiu-Kamm zeigte folgende Ornamente: 


Ke 5 
sudah manau 
boh padei 
ceg’n (bzw. kéto) manog’n 
ténwag (ein Verhau) 
bunga timun 
kiög’n (Baum tagan) 


O O1 À À D mm 


Das vorgelegte Material ist genügend umfangreich, um eine Sinn- und 
Zweckdeutung der Kamm-Ornamente zu geben. 


c) Der magische Charakter der Ornamente 


Man fragt sich zunächst, welche Bedeutung das Reiskorn-Ornament auf 
Semang-Kämmen hat. Die Semang essen wohl gern Reis, bauen ihn aber selbst 
nicht an. Reis hat mit der Semang-Kultur nichts zu tun. Reiskôrner sind auch 
kein geeigneter Schmuck. Im indonesischen Schamanismus hingegen hat der | 
Reis eine große Bedeutung. Man stellt aus geplatzten Reiskörner Kränze und 
Gehänge her (kranliling) '), die zur Ausstattung des Schamanen gehören. 
Man könnte also an einen Einbruch malayischer bzw. indonesischer Ideen in 
die semangsche Ornamentik denken. Im animistischen Kulturkreis des Scha- 
manismus hat der Reis eine Vorrangstellung in religiös-mystischen Bräuchen 
und Zeremonien, weil die Reisseele ein lebenerhaltendes und förderndes Ele- 
ment ist. Reiskörner als Ornamente haben auf Kämmen aber deswegen keinen _ 
Sinn, weil die Kamm-Ornamente Abwehrcharakter haben. Es kann sich dem- __ 
nach nur um irgendein Mißverständnis handeln, und das scheint darin zu 
liegen, daß man das Reiskorn-Ornament boh padei mit dem fletschenden Affen- 
zahnen-Ornament verwechselte, die einander ähneln. So geben die Jahai zum 
Beispiel die Ornamente, die bei den Kenta’ boh padei heißen, als sinsig’n 
rampau oder ähnlich aus; fletschende Affenzähne als Ornamente auf Kämmen 


14) Paul Schebesta. Orang Utan, Leipzig 1928. 
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haben wohl einen Sinn, denn sie sind den Kamm-Ornamenten gemäß, wirken 
abschreckend. 

Auf Waffen (Pfeilköchern) ist das Reis-Ornament wohl am Platz, da das 
boh padei ein Lockmittel für die Tiere ist, an die sich der Jäger heranpirscht. So 
gesehen, hat das Reis-Ornament seinen Sinn. Welchen Sinn aber könnte ein 
Lockmittel auf Kämmen haben, die zu dem Zweck getragen werden, um Krank- 
heiten usw. abzuwehren? Ich vermute also mit Recht, daß hier eine Ver- 
wechslung zweier einander ähnelnder Ornamente vorliegt. 

Auch das ténwag-Ornament (schärpenartiges Gewinde aus Grün, Blumen 
oder anderem Material) erheischt eine Erläuterung. Bei Festlichkeiten 
schmücken sich die Frauen mit solchen Blumen-ténwags; den Männern gilt das 
tenwag als Auszeichnung. Auf Waffen ist es sehr beliebt. Auf Kämmen jedoch 
hat das Ornament seiner Natur nach eigentlich keinen Platz, denn es wirkt 

_ nicht abwehrend, auch nicht abschreckend. Mir persönlich ist es niemals auf 
Kämmen zu Gesicht gekommen. Ich vermute, daß dort, wo auf einem Kamm im 
Mittelfeld ein ténwag angegeben wird, eine Verwechslung vorliegt mit an- 
deren, in diesem Feld üblichen Mustern, die dem iénwag ähnlich sind. Es finden 
sich dort oft verhauähnliche Muster, die dem ténwag gleichen. 

Palmwedel- oder Blatt-Ornamente sind im Mittelfeld oft zu sehen. Man 
fragt unwillkürlich nach ihrem Sinn. Sollen sie nur Schmuckwert haben oder 

_ steckt dahinter der Gedanke, die Wedel und Blätter sollen auch Krankheiten 
abwehren? (s. Abb. 2, 3, 6). 

Unter den Kamm-Ornamenten findet sich aber nicht eine Blume; die 

Wiedergabe bunga timun durch ,cucumber flower“, wie sie Evans) gibt, 
ist irrig. Es sind Gurkenblatter-Ornamente, nicht Blumen (s. Abb. 3). 


Ubersicht der Ornamenten-Haufigkeit 


10 Jahai-Kämme weisen auf: 31mal fletschende Zähne, achtmal Fischschuppen, 
sechsmal Fischgräten, viermal Dornen, viermal Verhaue, zwölfmal 
dichtes Blattwerk (Palmrippen usw.) und viermal Reiskörner. 


> Kensiu-Kämme weisen auf: Achtmal Rotandornen, fünfmal Baumrinde, 
zweimal fletschende Zähne, zehnmal dichtes Laubwerk und zweimal 
Schärpen. 


Kenta’-Kämme weisen auf: Im ersten Feld durchwegs Rotandornen, im dritten 
und fünften Feld durchwegs fletschende Zähne, im Mittelfeld dichtes 
Laubwerk, Art Verhau aus Rotan, zweimal Schärpen, im zweiten und 
sechsten Feld gewöhnlich Reiskörner. 


Auffallend ist auf Kenta’- und Kensiu-Kämmen das sudah-manau-Orna- 
ment (Rotandorne) im ersten und obersten Feld, das (ebenso wie jenes im 
Mittelfeld) nie paarweise auftritt, während die anderen Muster sich meistens 
wiederholen. Sinn und Bedeutung des sudah manau liegt auf der Hand: 
"Abwehr! 

Annandale") bildet einen Bambuskamm ab von der Art der Kensiu- 
Kämme aus Jalor, Siam, und versucht eine Erklärung des sudah (sudar)-Orna- 
ments zu geben. Er deutet es irrig als Fußangeln. Solche kennt der Semang 
nicht. Das malayische Wort sudah wird in Semang mit jelei oder ili wieder- 
gegeben und ist durchaus eindeutig. Unter diesem sehr häufigen Ornament, ein 
_spitzes Dreieck, versteht man Dornen des manau-Riesenrotans. Es ist auch am 
obersten Kammrand angebracht als vorzüglichstes Abwehrmittel gegen solche 
Krankheiten, die man sich irgendwie als körperliche Eindringlinge vorstellt; 
ähnlicher Art sind auch Fischgräten, fletschende Affenzähne oder Extremitäten 


15) s. 11) S. 32, 
16) s. 7) S. 15. 
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von Tieren, die abschrecken sollen, sowie buschige Rotanpalm- und Farnwedel. 
Sie alle scheinen geeignet zu sein, Gefahren abzuschirmen. Solchen und ähn- 
lichen Sinn haben die magischen Kamm-Ornamente. Der sekundäre Zweck der 
Kämme ist jedenfalls, auch als Schmuck zu dienen. Das ist jedoch der Zweck der 
Kämme als Ganzes gesehen, nicht aber der der Ornamente. 

Stevens’ Deutung der Kamm-Ornamente als zauberische Abwehr- 
muster findet somit seine Bestätigung; Krankheiten, die die Winde heran- 
tragen, sollen durch die Kämme abgewehrt werden. Ein Gespräch mit einem 
meiner Kenta’-Gewährsmänner kann ich für die Richtigkeit dieser Auslegung 
ins Feld führen. Hempelab’n sagte: An Kämmen müssen stets folgende bunga 
(Muster) angebracht werden: boh padei, Reiskorn (das jedoch ursprünglich 
Affengebiß bedeutete), nus ai, fletschendes Lutonggebiß, und bélo patig’n, 
worunter kreuzweise gestellte Extremitäten des Monitor-Leguan gemeint sind. 
Das bélo patig’n ist das Abwehrmittel gegen den kepala angin (Hauptwind). 
Alle bunga sind eine Abwehr gegen verschiedene hantu sowie gegen Fallsucht. 
Jede Frau trägt bei der Entbindung und sieben Tage danach den Kamm. Daß 
die Frau den Kamm bei der Entbindung nicht als Schmuck trägt, liegt auf der 
Hand; sie und besonders das Neugeborene sollen vor Krankheiten bewahrt 
werden. 

Nach meinem Gewährsmann tragen die Frauen den Kamm auch bei großen 
Stürmen 6). 

Am magischen Charakter der Kammuster ist auch aus inneren Gründen 
nicht zu zweifeln, das zeigt die Wahl der Ornamente. Als Schmuckmotive hätte 
man gewisse andere Symbole gewählt als Rotandornen, Fischgräten, ge- 
spreizte, krallenbewehrte Extremitäten von Reptilien und Würmern, flet- 
schende Zähne u.ä. 

Der zauberische Charakter der semangschen Kamm-Ornamente wird auch 
von allen anderen Forschern anerkannt. R. Martin’) schreibt dazu: „Sicher 
festzustellen war nur, daß einem Teil dieser Einritzungen sowohl auf den 
Kämmen wie auf den Blasrohren eine magische Kraft zugeschrieben wird, teils 
im Sinne eines Abwehrzaubers gegen Krankheiten, teils im Sinne eines Sym- 
pathiezaubers für günstige Jagd.” 

Evans wieder schreibt, daß er nichts zur Bestätigung dafür beibringen 
könnte, daß die Kammuster magischen Zwecken dienten. Die Antworten auf 
seine diesbezüglichen Fragen lauteten stets ausweichend; nur in einem Fall 
war die Antwort nicht so zuversichtlich: „Es mag sein", sagte der Eingeborene, 
„daß sie doch magischen Zwecken dienten, weil die Frauen die Kämme immer 
tragen" 15), 

Skeat hingegen erhielt von einer Kensiu-Frau in Siong, die er über den 
Sinn eines Ornaments befragte, den Bescheid, daß es ein Abwehrmittel gegen 
giftige Reptilien und Insekten sei"). 


d) Der Schmuckwert der Kämme 


Die bisherige Behandlung des magischen Charakters der ornamentierten 
Kämme soll deren Schmuck wert nicht herabsetzen. Kamme sind Schmuckstücke, 
die die Semang-Frauen zu Festlichkeiten gern aufstecken. Daß sie dabei nicht 
an Abwehr von Krankheiten denken, sondern daran, sich schön zu machen, 
ist klar. Oft betonen die Semang nur den Schmuckcharakter der Kämme, ohne 
ihren magischen Wert zu erwähnen. Die Jahai von Bersiah sagten, die Kämme 
seien ein chantek (mal.), Schmuck, den man bei Festen und in froher Stimmung 


16) Paul Schebesta, Das Hala- oder Medizinmannwesen bei den Semang auf Malakka. Jahrbuch von 
St, Gabriel. Wien 1926. 

17) s.2) S. 851. 

18) s, 5) S. 131. 

19) s. 3) I. Bd. S. 419, 
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trägt. Die Kenta’ wieder meinten, die bunga ken’aj (Kamm-Ornamente), welche 
Ya Tanggoi die Frauen herzustellen gelehrt habe, mache sie schön. Hier wird 
also sogar der Schmuckwert der Ornamente hervorgehoben. 

Diese und ähnliche gelegentliche Außerungen der Semang, die den 
Schmuckwert der Kämme einseitig hervorheben, darf nicht daran irremachen, 
daß der primäre Sinn der Ornamente tatsächlich ein magischer ist. Das Ver- 
dienst, dies besonders herausgearbeitet zu haben, gebührt V. Stevens. 
Leider ist er dabei in die Irre gegangen, indem er in die Muster etwas hinein- 
interpretierte, was nicht darin war. 


e) Kritik der Stevens’schen Ornament-Theorie 


Die bisherigen Ausführungen haben, wie ich hoffe, das semangsche Kamm- 
problem so weit geklärt, daß es sich erübrigt, in eine eingehende Kritik der 
Stevens'schen Zaubertheorie einzugehen. 

Ihre Widerlegung erfolgte durch Klärung der Bedeutung dieser Muster 
und ihrer Namen. Übrigens haben A. Grünwedelund Th. Preuß in der 
Zeitschr. f. Ethnol. Bd. 25, 26 und 31 nicht nur die Stevens’schen darauf 
bezüglichen Materialien der Offentlichkeit übergeben, sondern auch kommen- 
tiert. Preuß, der die Kamm-Ornamentik auch kritisch bearbeitete, blieb ihr 
schließlich ratlos gegenüber stehen. Später haben W.Skeat?) und R. Mar- 
tin?!) das gleiche Material einer kritischen Untersuchung unterzogen und 
die Stevens’ sche Theorie und die daraus gezogenen Folgerungen abge- 
lehnt. Die von Stevens in der Semangsprache gebrauchten Termini konnten 
sie aber nicht klären, dazu fehlten ihnen die linguistischen Unterlagen. * 


*Anmerkung:Martin?) vermutet (darin bestärkt durch G.B. Cerutti), 
daß Stevens die Auslegung der Kammuster einem Malayen aus dem Batang- 
Padang-Tal verdanke. Das ist ausgeschlossen; diese Erklärung läßt die semangsche 
Nomenklatur nicht zu. Diese gehört der Kenta’-Sprache an. Die Materialien über die 
Zaubermuster erhielt Stevens „in einem kleinen abgelegenen Winkel der Gebirge 
des Nordens” #), und das ist, wie mit Zuversicht gesagt werden kann, Ulu Selama 
in Perak. 


Der Ablehnung dieser Theorie (nicht aber der Stevens’ schen For- 
schungen als solche) schließe ich mich an. Sie ist nicht nur zu kompliziert, son- 
dern stimmt auch mit der Wirklichkeit nicht überein. Man staunt verwirrt über 
den komplizierten Aufbau dieser Theorie und fragt sich, wie es einem Forscher 
mit mageren Sprachkenntnissen möglich sein konnte, aus Primitiven, wie es 
die Semang sind, eine solch ausgeklügelte, botanisch-medizinische Chiffre- 
Wissenschaft herauszubekommen, ganz abgesehen von der Zeit, die er dafür 
aufbringen mußte. Man versteht dies erst einigermaßen, wenn man liest, daß 
er von seinen Auftraggebern (Professor Grünwedel, der „in den Mustern 
der Menik ihre wahre Natur ahnte und Stevens ihr Studium angelegentlich 
empfahl“) zur Ergründung der Zaubermuster aufgefordert worden war°*). 

Ich begnüge mich mit einigen kritischen und ergänzenden Hinweisen. Die 
Ansicht Stevens’, daß die Grundlage der Semang-Ornamentik wesentlich 
die Pflanzenwelt sei, ist lange nicht so falsch, wie es Martin?) glauben 
machen möchte. Allerdings ist auf das Wörtchen „wesentlich“ der Nachdruck 
zu legen. Ohne Zweifel sind die Semang und noch mehr die Senoi in ihrer 
Kultur vegetabilisch orientiert, trotzdem bot ihnen auch die Tierwelt genügend 


Stoff für die Ornamente. 


.3) 1. Bd. S. 606-661. 
.2) S. 801-821. 

.2) S. 861. 

.1b) S. 167. 

.1c) S. 803. 

.2) S. 803. 
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Nach Stevens sind die Kammuster Symbole von Medizinalblumen und 
zugleich auch Krankheitssymbole, deren Urbilder die Körperteile sind, die von 
jenen Krankheiten befallen zu werden pflegen und gegen die die Muster 
schützen sollen. Er nennt 23 solcher Muster von Körperteilen, die in den Kamm- 
Ornamenten irgendwie aufscheinen sollen; sie alle können von einem Heer von 
Krankheiten angefallen werden. Gegen diese wird ein noch größeres Heer von 
Medizinalkräutern mobil gemacht und zu Ornamenten auf Kämmen als Heil- 


mittel verwendet. Ein Irrtum oder Mißverständnis jagt hier das andere. Schon 


Preuß weist darauf hin, daß die für die Medizinalkräuter gebrauchten Ter- 
mini niemals die angeblichen Körperteile bezeichneten, sie seien in den Kamm- 
mustern nicht zu eruieren. Stevens verrennt sich beim Theoretisieren in 
die semangsche Medizinalbotanik. Allem Anschein nach hat ihm irgendein 
Semang-Gewährsmann zahllose Medizinalpflanzen genannt, die er dann nach 
Gutdünken auf die Ornamente verteilte, in denen er den von der Krankheit 
gefährdeten Körperteil angedeutet sah. Die Kamm-Ornamente sind aber tat- 
sählih keine Heilmittel, sondern zauberische Abwehr- 
oder noch besser gesagt Schreckmittel gegen Krank- 
heitenundandere Gefahren. 

Stevens notierte eine endlos lange Liste von Krankheiten bzw. Medi- 
zinen in der Eingeborenensprache. Leider ist seine Phonetik so rudimentär und 
verworren, daß der Großteil der Termini nicht zu identifizieren ist. Er kennt 
die Worte nicht auseinander; das gleiche Wort hört er bald so, bald anders, 
so daß es vorkommt, daß er ein und denselben Terminus bis sechsmal verschie- 
dentlich wiedergibt. So versteht er z.B. unter héli = Blatt alles mögliche, nur 
nicht, was es tatsächlich bedeutet. Auch geht Semang und Malayisch kunter- 
bunt durcheinander. * 

* Anmerkung: Als Beispiele seien angeführt: Stevens nennt den Kamm 
schlechthin ténlaig, welches Wort er 26) gleichsetzt mit betud (betood), was „lang, groß“ 
bedeutet. Anscheinend bedeutet auch ténlaig dasselbe, bezogen auf das große Mittel- 
feld im Kamm. . 

S. 166: pee-as-chan (recte: pias Cad’n) heißt tatsächlich nur Fußkrankheit. 

S. 171: pee-as-kooey (recte: pias kui) Kopfweh. 

S. 172 — 13: chib-bur, wahrscheinlich cebuh, der Hala-Stein. 

S. 172 — 14: cha-chee (recte: éaéi) essen. 

S. 172 — 16: bowaig (recte: bawaj) Berok-Affe. 

S. 174: benkam (recte: bimkam) eine Pflanze. 

lee-chin-beg (recte: héli éènbeg) ist keine Krankheit des Oberkiefers, sondern 

das Blatt der Bertampalme. 


chas-ai (recte: cas ai) ist keine Krankheit, sondern Hand des Lutong-Affen, 
USW. usw. 


Weitere termini technici, die Stevens bei Erörterung der Ornamente im Mittel- 


_ feld des Kammes nennt, beweisen, in welch linguistischem Wirrwar er sich befand. 


Wenn das Muster das ganze Mittelfeld einnimmt, heiße es „makiee“; ma-kai wäre 
die richtige Wiedergabe, bedeutet aber herstellen, machen, in diesem Fall Ornamente 
einritzen. 

Ein weiteres MiBverständnis: Ein Muster im Mittelfeld, das man beliebig wählen 
kann, nennt er „ob“ 27), Ob’ heißt aber tatsächlich wollen, wünschen, wählen. 

Zwei Inzisionen, die einander parallel laufen, nennt Stevens ,ng-her-ngyay“ 
(übrigens eine unmögliche Transkription), was allem Anschein nach eng-hän-ye, „dies 
Mund mein“, heißt. Die beiden parallel laufenden Striche symbolisieren sehr gut den 
Mund. à 

Diagonal geschweifte Striche nennt Stevens ,chenas"?8). Cénas hat die Bedeu- 
tung von: springen von Ast zu Ast, wie Affen zu tun pflegen, die Jahai sagen dafür 
cEenloi, 

Vertikal geschweifte Striche nennt Stevens ,sud”, was „schälen“ heißt. 
26) s, 1b) S. 152, 


27) s. la) S. 83. 
28) s. la) S. 84. 


Be ea eee a a ei" Plane ASE te a Meme BD Bann Een Se BENE CE SE 
4 à Va AE x ‘ 7 4 ? T 


Die Zaubermuster der Orang-Semang in Malaya, Hinterindien 55 


Das größte Ärgernis in Stevens’ Forschungen, womit er auch seinem 
Forscherruf am meisten geschadet hat, ist seine Blumentheorie. W.Skeat 
hat sich eingehend mit dieser Theorie befaßt, sie zu ergründen versucht und sie 
a limine abgelehnt. Stevens’ Theorie beruht auf falschen Voraussetzungen, 
die wieder durch linguistische Mißverständnisse bedingt sind. Es handelt sich 
um ein tragisches Mißverständnis, nicht um absichtliche Irreführung, etwa 
durch Malayen. Stevens’ folgenschwerer Irrtum lag im Mißverstehen des 
malayischen Wortes bunga, worauf schon Skeat hingewiesen hat. Im lite- 
ralen Sinn bedeutet bunga Blume; außerdem hat bunga, besonders bei den 
Semang, auch noch den metaphorischen Sinn von Orna- 
ment. Das hat Stevens entweder nicht gewußt oder es bei Entwicklung 
seiner Theorie übersehen. Blüten kommen meines Wissens auf Kamm-Orna- 
menten überhaupt nicht vor. Sofern Vegetabilien als „bunga“ auf Kämmen 
vorkommen, handelt es sich, wie aus meinen Ausführungen zu ersehen ist, um 
Dornen, Blätter, Schößlinge, Baumrinde. Außer Vegetabilien kommen als 
„bunga“ auch von Tieren abgeleitete Ornamente vor, wie Fischgräten, Zähne, 
Füße u.a. Jedes Ornament auf einem Kamm heißt ,bunga“, und alle Orna- 
mente zusammen heißen ebenfalls „bunga“. 

Stevens ist jedoch der irrigen Meinung, daß der Kammschild jeweils 
eine Blume als Ornament (stilisiert natürlich) trägt und in jedem Feld des 
Schildes ein bestimmter Teil der Blume Platz hat. Drei Teile seien maßgeblich 
— so theoretisiert er —, nämlich Blumenkelch (mos), Blumenblatt (pawer) und 
Staubgefäße (tepi). Wie irrig dies ist, wurde schon früher gezeigt, weil die 
Termini keineswegs Benennungen von wesentlichen Teilen einer Blume sind, 
sondern Abgrenzungen, Grenzlinien zwischen einzelnen Mustern bezeichnen; 
tepi ist die Abschlußlinie des Ornaments nach oben und mos jene nach unten, 
während pawer die Abgrenzungslinie der Muster voneinander ist. Diese Linie 
kann schmäler oder breiter sein; im letzteren Fall, scheint es, hat der Semang- 
Gewährsmann dies Stevens verständlich machen wollen, wobei er den 
malayischen Ausdruck tetawar bendang gebrauchte, worunter der schmale 
Damm zu verstehen ist, der Reisfelder voneinander trennt. Stevens miß- 
verstand das Wort und machte daraus ein tetawar bintang (bintang = Stern), 
eine Sternblume, tetawar genannt. 

Skeat war allenfalls geneigt, Stevens folgend, unter mos und pawer 
Namen für eine Ixora-Blume zu sehen, und zwar unter mos eine stark duftende 
Ixora und unter pawer eine minder duftende Ixora-Art. Stevens hatte näm- 
lich eine Ixora als Modell gewählt, um an ihr seine Blumentheorie zu erläutern. 
Für die zweite Ixora gibt Stevens den Namen tetawar binlang an. Der neue 
Irrtum wurde zu einem .neuen Baustein in Stevens’ Blumentheorie. Der 
Semang-Interpret redete von der Grenzlinie pawer zwischen zwei Ornamenten, 

“Stevens verstand darunter einen bestimmten Teil der Blume! 

Wie man sieht, ist das Ganze ein Bündel von Mißverständnissen. 
Stevens versucte trotzdem etwas daraus zu machen, und so entstand 
seine unglückselige Blumentheorie und in ihrem Gefolge die Theorie vom 
Wesen der Kamm-Ornamente als Blumenheilmittel gegen Frauenkrankheiten. 

Sich weiter mit dieser Sache zu befassen wäre verlorene Mühe. 

Es erübrigt sich auch, von einer Bilderschrift der Semang zu sprechen, die 
entdeckt zu haben A. Grünwedel als wichtigstes Resultat von Stevens’ 
Forschungen preist®*). Die Ornamente auf Kämmen und Köchern sind ohne 
Zweifel Symbole für Dinge, Tiere usw., sie sind auch Chiffren, die zunächst der 
Hersteller und außer ihm alle jene zu lesen und zu deuten verstanden, die sich 
mit diesen Mustern befaßten. Das langt aber keineswegs zu einer Bilderschrift, 


29) s. 1a) S. 71. 


ag. a ivosat wh se 44 od ral nel di Le ye ad A ve J Ww É var de See PAU EE EN > a NS Mage certe. à NUL FRE ore! u 
« € ’ : 


| 


ny 


56 . Paul Schebesta: 


a 


denn die Muster umschreiben nur ein sehr beschränktes Gebiet, und zwar das 
der Abwehrmagie gegen Krankheiten und böse Einflüsse. 

Preuß schreibt auch von ,Kohlenmarken“ auf ,Botenstôcken”; ein 
solcher Stock sei oben durch eine Marke an Stelle des Namens gezeichnet, 
wodurch sich der Träger eines solchen Stabes mit einer Meldung in Erinnerung 

bringt). Weder Evans noch ich haben von all dem unter den Semang etwas 
beobachten können. Chiffren-Sprachen irgendwelcher Art sind den Semang 
unbekannt. 

Beide, Preuß und Skeat, haben recht, wenn sie künftigen Semang- 
Forschern gute Ratschläge geben. Preuß, wenn er einen solchen Forscher 
auffordert, das „Unicum in der Bilderschrift aller Zeiten und aller Völker" 
zu beleuchten bzw. zu entratseln*!), und Skeat, wenn er ihn dringend vor 
der Stevens’schen Theorie warnt*?). Ich meine, daß man nach Klarlegung 
dieser Frage die Stevens’ sche Blumentheorie und was damit zusammen- 
hängt als „Museumsstück“, d.h. als Irrtum eines Feldforschers, beiseite legt. 
Dadurch erleiden die anderen Forschungen Stevens’ keine wesentliche 
EinbuBe; sie sind damit weder gerichtet noch verurteilt, man wird nur vor- 
sichtig im Gebrauch dieser Nachrichten sein. Stevens bringt so viele posi- 
tive Materialien, die durch Evans und mich Bestätigung gefunden haben, 
daß man auch vielen anderen Mitteilungen dieses Forschers, wenn sie auch 
vorläufig noch keine Bestätigung gefunden haben, mit Recht wird Glauben 
schenken können, sofern sie dem Geist der Semang-Kultur nicht widersprechen. 


f} Herkunft der Ornamentkunst 


Es steht fest, daß sich schon Stevens zeitweise darüber Gedanken 
gemacht hat, ob die von den Semang geübte Ornamentkunst nicht von außen 
stamme. Er vermutete ihre Herkunft von den nachbarlichen Senoi, meint aber, 
daß die Semang diese Technik dann selbständig weiterentwickelt hätten %). 
Leider ist er der Sache nicht weiter nachgegangen, sondern begnügte sich mit 
dem Bescheid aus der Mythologie, wonach die Gottheiten Ple und Semai durch 
Vermittlung der Putau die Semang diese Kunst gelehrt hätten. 

R. Martin findet eine so große Übereinstimmung in der Kamm-Orna- 
mentik der Semang (Stevens'sche Materialien) und der Senoi-Semai von 
Batang Padang, „daß man daraufhin die Ornamentik der kymotrichen und 
ulotrichen Inlandstämme ohne Bedenken als eine gemeinsame, der gleichen 
Vorstellungswelt entsprossene oder derselben Quelle entstammende bezeich- 
nen darf. Aber hinsichtlich der Anordnung der Muster und der technischen 
Ausführung bestehen doch nicht zu übersehende Differenzen" *4), 

Dieser Ansicht Martins schließe ich mich an; die eigenartige Semang- 
Technik bei Herstellung der Muster besteht darin, daß sie die Bambus- 
epidermis ganz herausschälen, während die Senoi teils durch Punktieren der 


Epidermis — wie es die Ple zu tun pflegen —, teils durch bloßes Einritzen in 

Ê die Bambusrinde — wie dies Gewohnheit der Semai ist — die Ornamente 

: herstellen. Die Ple kommen als Vorbilder fiir die Kamm-Ornamentik ebenso- 
a wenig in Frage wie fur die Sumpitan-Ornamentik. Die Technik der Senoi-Ple 
2» geht selbständige Wege, was hier nicht zur Erörterung steht. Zu den Semai 


Mi bestehen deutliche Verbindungen, und doch muß gesagt werden, daß die 
Kamm-Ornamentik der Semäi primitiver ist als jene der Semang, zumindest 
mutet sie primitiver an. Es liegt mir fern, behaupten zu wollen, daß aus diesem 
Grunde die Semang die Ornamentkunst den Senoi übermittelt hätten. Die 


30) s. 1c) S. 117. 
31) s. 1c) S. 196. 
32) s. 3) I. S, 400. 
33) s. 2) S. 840, 
34) s. 2) S. 830, 
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Schlußfolgerung dürfte aber erlaubt sein, daß die Semang ihre eigene künst- 
lerische Entfaltung in Herstellung dieser Ornamente betätigt haben. Damit 
wäre auch der Beweis erbracht für die Existenz einer gewissen künstlerischen 
Veranlagung für geometrische Ornamentik der Semang. 

Über den Ursprung der Kamm-Ornamente habe ich mich schon einmal 
geäußert ®°). Diese Kunst ist ohne Bambus undenkbar, und daher ist sie auch 
mit der Bambuskultur verwachsen. Nur Träger der Bambuskultur sind Schöpfer 
dieser Ornamentik; solche Träger sind augenscheinlich die kymotrichen 
Pflanzer, in Malaya die Senoi, von denen die Semang Bambusblasrohr und 
Bambuskämme mitsamt der Ornamentik und der ihr zugrunde liegenden Magie 
übernommen haben. Eine selbständige Weiterentwicklung dieser Dinge, Ideen 
und der Kunst durch die Semang scheint durch Tatsachen belegt. 

Mir scheint, daß man gerade an von den Senoi noch heute gebrauchten 
alten Kammstücken den Ursprung der Kamm-Ornamentik und die Entwicklung 
des Kammes bis zu den schönsten Formen, wie sie nur von den Semang her- 
gestellt werden, ablesen kann. Am Anfang stehen Haarnadeln, wie sie die 
Senoi heute noch gebrauchen (die Semang kennen sie nicht). Mehrere solcher 
Haarstäbchen werden am oberen Ende mit feiner Fiber so eng verflochten und 
eingeschnürt, daß sich die unteren langen Enden spreizen (Kammzähne), die 
oberen über dem eingeschnürten Hals aber einen Kopf bilden; die beiden 
Außenstäbchen ragen wie Hörner über die mittleren heraus. Die Schuppen- 
Ornamente, die man an Semai-Kämmen besonders, selten an Semang-Kämmen, 
_ beobachten kann, scheinen die künstlerische Verflechtung der Stäbchenkämme 
zu imitieren. Die Semai-Bambuskämme sind schmal, ähnlich schmal wie die 
Stäbchenkämme, und haben vielfach eingeschnittene Hörner. Die wenigen 
Zähne sind dick und plump, verglichen mit jenen der Semang, die Zwischen- 
räume zwischen den Zähnen sind weit, die Zinken selbst oft ornamentiert, was 
bei den Semang-Kämmen nie der Fall ist. So ungefähr kann man sich die 
Urstücke der Bambuskämme vorstellen, die die Semang übernommen und 
dann weiterentwickelt haben. 

Die ornamentierten Bambuskämme sind in ganz Indonesien verbreitet, wo 
die Bambuskultur hingelangt ist (ss Buschans Völkerkunde, 1923, Bd. II/1, 
Tafel XLIII).* 

* Anmerkung: Gute Abbildungen, die die von mir skizzierte vermeintliche 


Entwicklung der Bambuskämme und ihrer Ornamentik aus Stäbchenkämmen zeigen, 
siehe (7) S. 34—36, (10) S. 752 und (2) S. 819. 


35) s. 10) S. 752. 


Festungsspeicher im Hohen Atlas 


Von \ 
E. Beier 


Mit 4 Abbildungen 


Während eines Aufenthaltes im zentralen Hohen Atlas lernten wir den … | 


interessanten Berberstamm der Ait-bou-Guemmez (AbG) kennen, über dessen 
politische und wirtschaftliche Verhältnisse an anderer Stelle berichtet wurde. 
Er bewohnt das oberste Talgebiet des Lakhdar im NE des 4071 Meter hohen 
M'Goun, das eine streng abgeschlossene, rund 2000 Meter hoch gelegene 
Einheit inmitten des Hochgebirges bildet und eine ausgezeichnete verkehrs- 
geographische Schlüsselstelle am einzigen Karawanen-Paßweg über den Hohen — 
Atlas auf große Entfernung zwischen der Präsahara und Nordmarokko darstellt. 
In dieser durch intensive künstliche Bewässerung geschaffenen Kulturoase 
treffen wir die siedlungsmorphologisch auffällige Koexistenz von Stammes- 
kollektiv- und Familienmagazinen, die sich sonst nirgends in Marokko findet. 

Die Aufbewahrung von Lebensmitteln und sonstigen Lebensbedürfnissen 
in befestigten Magazinen wird schon im Altertum aus Rom (die horrea) und 
seinen nordafrikanischen Provinzen berichtet. Auch die Bewohner der Kana- 
rischen Inseln besaßen in den Aschudar Kollektivspeicher mit mehreren hundert 
Kammern, die aber mit dem Erscheinen der Spanier verschwanden. Heute 
finden sich befestigte Sammelspeicher nur im weißen Afrika; die einzige uns 
bekannte Ausnahme ist Faschi am Niger, dessen Speicher Negern gehört, die 
aus dem Fezzan stammen. In Marokko erreichten diese befestigten Magazine 
ihre höchste Entwicklung und zahlreichste Verbreitung; es sind Zeugen einer 
uralten Berbertradition inmitten der arabischen Welt. 

Die Ursachen für die Anlage dieser Speicher, die die Vorräte eines 
Dorfes oder ganzen Stammes bergen, sind rein naturlandschaftlich verwurzelt; 
es sind die infolge der unregelmäßigen Niederschläge unzureichende und 
schwankende Produktion, die räumlich weite Entfernung und Abgeschlossen- 
heit von iruchtbaren Gebieten und schließlich der bis zur französischen Be- 
setzung durch die Kargheit der Landschaft bedingte Dauerfehdezustand. Diese 
Faktoren zwangen die Bevölkerung zur Aufstapelung von Vorräten unter be- 
sonderen Sicherheitsmaßnahmen an günstigen Verteidigungspositionen gegen 
die plündernden Nomaden oder Sultanstruppen. Verschiedenheit des Klimas, 
der Höhenlage, Bodengestalt und -qualität beeinflussen aber Art und Menge 
der landwirtschaftlichen Produktion und des Viehs, der Lebensformen und 
damit der Siedlungsdichte; Unterschiede der Sozialmorphologie entwickelten 
also verschiedene Arten von Festungsspeichern. 


Die in den Speichern gelagerten Reserven umfassen in erster Linie 
die Grundnahrungsmittel Getreide und Fett; die Arten wechseln nach den 
Landschaften. Das Getreide (Gerste, Roggen, Hirse, Weizen, Mais) wird in! 
Körben aufbewahrt, Butter und Ol in Tonkrügen, Hammelfett in Schafsmägen. 
Dazu gesellen sich noch getrocknetes Gemüse (Bohnen, Linsen, Erbsen) und 
Obst (Feigen, Nüsse, Mandeln, Eicheln), Honig, Zucker, Salz und Tee. Neben 
den Nahrungsmitteln werden aber auch noch Geldstücke, Kleidung, Küchen- 
geräte, Schafwolle, Ziegenhaar und schließlich auch Futtermittel (Heu, Kleie, 
Stroh) gespeichert. Damit haben die Berber für die Zeiten der Not die Grund- 
lagen ihrer Lebensführung gesichert. 
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Der Name dieser befestigten Magazine lautet bei den Ichelhaine (Schlohs, 
im SW) Agadir und bei den Imazirhene (im östlichen Hohen und Mittleren 
Atlas) Irherm; kleinere Gebäude führen die entsprechenden Verkleinerungs- 
formen Tagadirt und Tirhremt. Der Name Irherm (bzw. Tirhremt) kann leicht 
zu Unklarheiten führen, da damit auch militärische Forts und Siedlungen be- 
zeichnet werden. 

Grundsätzlich lassen sich zwei Arten von Speichern unterscheiden: 
isolierte unbewohnte Kollektivspeicher und mit den Wohnstätten verbundene 


Speicher. Mit Ausnahme des AbG-Stammes treten diese beiden Formen immer 
nur getrennt auf. 


In den Kollektivspeichern wird nicht eine gemeinsam eingebrachte 
Ernte gelagert, sondern es handelt sich hier um die privaten Vorräte jeder 
Familie, die in einem gemeinschaftlich verwalteten und beschützten Magazin 
aufbewahrt werden. Die Gemeinschaft errichtet ein großes Gebäude und sorgt 
für seine Verteidigung. Dadurch bleibt einerseits die individuelle Freiheit des 
einzelnen bewahrt, während andererseits die Verpflichtung zur kollektiven 
Verteidigung besteht. Diese Art von Speichern hat ihr Verbreitungsgebiet im 
Anti-Atlas — hier stehen die größten mit bis zu 360 Kammern —, Siroua und 
auf der Nordseite des östlichen Hohen Atlas. Die letzteren sind relativ klein 
infolge der durch den Hochgebirgscharakter bedingten geringeren Bevölkerung 
und Ernteerträge. Die Vorläufer sind große, natürliche Höhlen in den steilen 
Felswänden hoch über dem Fluß, die von den Menschen ausgestaltet wurden 
und immer gegen die Sonne orientiert sind, um die Lebensmittel trocken zu 
konservieren; sie sind heute nicht mehr in Gebrauch mit Ausnahme des von 
Nomaden benutzten Tihouna N Ouwejjyal am Oued el Abid mit fast 400 
Kammern in einer Höhe von 300 Metern über dem Fluß. 

Von den genannten Kollektivspeichern gibt es zwei Typen: Die älteren 
liegen auf Bergspitzen, gehören dem ganzen Stamm, sind gleichzeitig Festung 
im Krieg und von großem Ausmaß; infolge der schwierigen Erreichbarkeit 
stehen sie nicht in täglicher Benutzung und sind heute meist nicht mehr in 
Betrieb; die jüngere Type liegt als Sippenspeicher im ganzen Stammesgebiet 
verstreut, ist kleiner, aber leichter erreichbar und durch die Dorf- oder Feld- 
nähe täglich benutzbar und daher heute noch in Betrieb. Seit der Pazifikation 
ist der Zug zur Auflösung der großen Speicher in verstreute kleinere Familien- 
speicher unverkennbar. Der Kollektivspeicher ist fast immer der Typ der feld- 
bautreibenden Bevölkerung. 

Die Wohnhaus-Speicher treffen wir nur auf der Südabdachung des 
östlichen Hohen Atlas und in den Oasen der Wüstengebiete. Bei den ersteren 
handelt es sich um befestigte Weiler, in denen Wohnung und Speicher in einem 
Gebäude untergebracht sind, die den Bedürfnissen einer halb feldbautreiben- 
den, halb pastoralen Bevölkerung entsprechen, und in denen auch etwas Vieh 
den Winter über untergebracht werden kann. Sie finden sich meist in den 
Hochtälern der Ait M’Goun und der Ait Imerhane im Süden bzw. Südwesten 

der AbG. Wahrscheinlich gingen den befestigten Weilern Höhlen voran, von 
denen es besonders viele im Bereich der Ait M’Goun gibt. Teilweise waren sie 
mit Mauern verschlossen; heute dienen sie nur mehr als zeitweilige Schafställe, 
wie wir im Ouzirine-Tal feststellten. 

Dieser Typ der befestigten Weiler scheint den Betis ae eines strengen 
Hochgebirgswinters zu entspringen. 

Der Wiistenoasen-Typ ist die Dorffestung, das Ksar, in der sich die Be- 
völkerung infolge des knapp bewässerten Bodens mehr mit Obst- und Garten- 
bau als mit Feldbau beschäftigt; die absolute Bindung dieser Seßhaften an den 
Boden und der Zwang zur Verteidigung ihrer Obstgärten und Bewässerungs- 
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Hedschas, die auch befestigte Speicher und Fluchtburgen auf dem Mekka- — 
Pilgerweg waren. 


Wir führen das oben geschilderte einmalige Nebeneinander von un- 
bewohnten Kollektivspeichern, deren es neben Sidi Moussa und Akurbi noch | 
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mehrere gibt, wie die bereit$ verfallenden Aguerd N Ouzrou und Ait el Khoms 
(ebenfalls auf einem Kegelberg), und bewohnten Familienspeichern in Form 
von Weiler-Siedlungen auf geographisch-historische Momente zurück: die 
AbG sind im Verhältnis zu ihren Nachbarstämmen wohlhabende Gebirgs- 
bauern mit großen Viehherden und ertragreichen Feldern; der strenge Hoch- 
gebirgswinter zwingt sie zu massiven Wohnhäusern, in denen auch das Vieh 
und das dafür nötige Winterfutter untergebracht werden kann und worin auch 
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die Lebensmittelvorräte für diese strenge Jahreszeit aufbewahrt werden; der 
überaus gesellige Charakter dieses Stammes läßt sie ihre Wohnstätten dorf- 
mäßig vereinen. Andererseits rief ihre Wohlhabenheit schon immer die Begehr- 
lichkeit der Nachbarn hervor, so daß die AbG dauernde Fehden auszufechten 
hatten; dafür aber sicherten sie einen Teil ihrer Vorräte gemeinsam in großen 
Kollektivspeichern an schwer zugänglichen Stellen, die leicht zu verteidigen 
waren. Diese Art brachten sie von ihren früheren Wohnsitzen im heutigen 
Gebiet der Ait Mehammed mit, wo die wohnungslosen Sammelspeicher wie 
überall auf der Nordabdachung des östlichen Hohen Atlas verbreitet sind. Die 
Pazifizierung läßt die großen Kollektivspeicher unnötig werden, und wir er- 
leben eine immer stärkere Auflockerung in Familienspeicher. Die verkehrs- 
geographisch einmalige Lage bringt den AbG naturgemäß leicht von den Bau- 
weisen der verschiedenen Atlasgegenden Kenntnis. 


Literatur 
Beier, E.: Landschaftskundliche Beobachtungen im zentralen Hochatlas. Petermanns 
Geographische Mitteilungen 1954, S. 101. 
— Greniers-Citadelles au Maroc. Paris 1951. 
Jacques-Meunié, Dj.: Sites et forteresses de l'Atlas. Paris 1951. 
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Die Musikinstrumente der Azera 


Von 
K. Holzknecht 


Mit 8 Abbildungen 


Der Stamm der Azera lebt im weiten Flußtal des Markham im nordöst- 
lichen Teil Neuguineas, etwa 100 km von Lae entfernt. Aber auch in und auf 
den ersten Grasbergen, die das Markhamtal einsäumen, haben sich Sippen und 
Teilstämme niedergelassen. Die etwa 10000 melanesischen Azera sprechen 
eine Sprache, die in einzelnen ,Bezirksgruppen” (ein Ausdruck von K. E. Read 
geprägt und gebraucht: Oceania, Volume XVII, Dee 1946, Nr. 2, S. 98) 
nur geringe dialektische Abweichungen aufweist. 


Trommeln — „simpup" 


Drei Arten werden unterschieden. 


1. Die große „simpup-tauf-maran"-Irommel — Stein, Gesicht — ist etwa 
66 cm lang. Die Resonanzkörper sind 20,5 cm lang und haben an der Öffnung 
einen Durchmesser von 18 bis 19 cm. Die geschlossene Seite, die „ragi nifun” 
heißt und das Trommelfell trägt, ist etwa 5 cm vom Rand her etwas abgesetzt, 
was im Durchmesser etwa 5 mm ausmacht, um das Trommelfell aufzunehmen. 
Der andere Resonanzkörper heißt „ragi maran“. Das Mittelstück, das etwa 
26 cm lang ist, hat einen Durchmesser von 10,5 cm. Diese Trommel ist ohne 
Handgriff (Abb. 1). 

2. Die kleinere Art heißt „simpup bain”, nach dem Handgriff, den sie hat. 
Die Trommel schnürt sich auf eine Seite zu ein — abgeschnittene Sanduhrform. 
Die Trommelfellseite, „ragi nifun", ist 30 cm lang, während die andere nur 
10 cm lang ist. Der Durchmesser beträgt 15,5 cm bzw. 13 cm, an der engsten 
Stelle 9 cm. Auch bei dieser Trommel ist die Trommelfellseite etwa 5 cm lang 
abgesetzt zur Aufnahme des Felles oder der Haut (Abb. 2). 

Als Material dient der „nafir"-Baum, ein Malva-Holz. Die Trommel ist eine 
ausgehöhlte Röhre. Die Aushöhlung wird zuerst durch Hacken mit dem Stein- 
beil —- , gir" — vollzogen, soweit es möglich ist, dann durch vorsichtiges Aus- 
brennen vollendet. 

Als Trommelfell wird die Haut des Leguan — „sinap“ — gebraucht. Es 
wird mit Hilfe von Kalk gegerbt und dann mit „nafir-gurun“ — Malva-Holz- 
saft, der rot wie Blut ist — aufgezogen und festgeklebt. Um ganz sicherzu- 
gehen, wird es meist auch noch mit Rindenbasttuchstreifen (Tapa-Tuch) fest- 
gebunden. 

Gespannt, oder besser: gestrafft, wird das Trommelfell vor jedem Ge- 
brauch durch Anwärmen der „simpup ragi nifun“ überm Feuer. Aber auch das 
Aufsetzen von Bienenwachsklümpchen — vier bis fünf — auf das Trommelfell 
soll dem Zweck dienen. Von diesem Bienenwachs wird gewöhnlich ein Vorrat 
im „ragi-maran"-Inneren in Bereitschaft gehalten. 

Die Verzierungen sind sehr einfach. An der ,ragi-nifun"-Seite sind etwas 
erhabene Spitzenzacken angebracht (s. Abb. 1 und 2). Die „simpup bani“ hat 
außerdem an der größten Einschnürung einen erhabenen Ring, der in den 
Handgriff hinein ausläuft und einfache Kerbschnitte als Verzierung hat. 
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3. Die Tontrommel — „simpup gur“. Sie wird nach dem Material genannt, 
aus dem sie hergestellt wird, dem Ton, wie er zu den Töpfen verwandt wird. 
Im Aussehen gleicht sie ganz der „simpup tauf maran” und ist wohl auch eine 
Nachbildung derselben in Ton, nur kleiner. Die Gesamtlänge beträgt durch- 
schnittlich 34 cm und hat einen Resonanzkörper-Durchmesser von 12 cm. Die 
Länge der Resonanzkörper ist 11 cm bzw. 13 cm. Das Mittelstück ist 10 cm lang 
und hat einen Durchmesser von 6 cm (Abb. 3). 


Hergestellt wurde sie nur in drei Dörfern — Sauf, Zomim und Antiragin. 
Jetzt sind es allerdings nur noch ganz vereinzelte ältere Männer, die diese 
Fertigkeit beherrschen und ausüben. 


Bei der Herstellung wird die Spiralwulsttechnik angewandt. Es werden 
zwei kleinere Töpfe gefertigt, die manchmal mehr die konische Form der rohen 
„Wulst”-Spirale behalten. Nach dem Antrocknen wird von beiden Tongebilden 
die Kappe (der Boden) abgeschnitten — mit einem Bambusmesser, ,dja’" oder 
„midjar“ genannt. Diese bodenlosen Töpfchen geben die Resonanzkörper, die 
„Muscheln“ der werdenden Trommel (Abb.4). Von einem Bananenstrunk wer- 
den nun die äußeren Schalen lagenweise abgelöst, bis er die richtige Stärke 
(etwa 5 cm) des zu arbeitenden Trommelmittelstückes hat. Dies wird dann 
„tun“ genannt. Je nach gewünschter Länge wird davon ein Stück abgeschnitten. 
Der eine abgeschnittene Topf wird mit der größeren Öffnung auf eine Unter- 
lage — „mazam" — gestellt und der ,tuy” in die kleine Öffnung eingesetzt. 
Der zweite abgeschnittene Topf mit der kleinen Offnung dann in den „tun“ 
eingefügt. Das dazwischen frei gebliebene „tun”-Stück wird mit Tonwülsten - 


umlegt und so zum die beiden Resonanzkörper verbindenden Mittelstück. Die 


Außenseite wird geglättet, wie es bei der Topfarbeit geschieht. Durch Hin- und 
Herschieben des „tuns” wird die Innenseite bearbeitet und geglättet. 

Alle Tontrommeln sind grifflos, werden aber verziert. Meist sind es die 
Nahtstellen, von den Resonanzkörpern zum Mittelstück, wo die Verzierungen 
angebracht werden; wohl um diese Stellen zu verstärken (s. Abb. 3). 


Der Rand des einen Resonanzkörpers, der später die Leguanhaut als Trom- 
melfell aufnehmen soll, wird etwa 2—3 cm vom Rand aus eingedrückt und 
geglättet. Dieser Durchmesser ist dann eine Idee kleiner als der restliche. 

Während des Trocknens bleibt der „tun“ in der Trommel und wird erst 
vor dem Brennen entfernt. Trockenzeit etwa 14 Tage. Das Brennen geschieht 
im offenen Feuer, wie bei den Töpfen. 

Die Tontrommel hat keine allzu große Verbreitung. Es scheint, daß die 
Herstellung gar nicht so einfach ist und es noch manchen Bruch beim Brennen 
geben kann. 

Aufbewahrt wird die durchs Brennen ursprünglich ziegelrote Tontrommel 
in der Hütte, wobei sie vom Rauch und Ruß allmählich geschwärzt wird. 


Die Flaschenkürbis-Trompete — „nom zokomp” 


Die Lieder werden nicht nur begleitet und den Tänzen der Rhythmus 
gegeben durch Schlagen der Trommeln, sondern, besonders beim Einholen der 
Yamsernte und der anderen Feldfrüchte ins Dorf und früher beim Siegestanz 
nach einem Kriegszug, auch durch eine „Trompete“, „nom zokomp” oder „nom 
mpui” genannt. Geblasen werden sie durch die jüngsten Mitglieder der Tänzer 
und Musikanten. Durch das Betelkauen werden die Lippen der Alten zu fest, 
so daß sie keinen „Ansatz“ mehr haben. Nach Aussage der Leute. 


Sie ist gearbeitet aus dem Flaschenkürbis „zokomp“, mit langem Hals. Er 
wird angepflanzt. Die Gesamtlänge ist etwa 41 cm, das Mundstück hat etwa 
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2,5 cm im Durchmesser, während das andere Ende etwa 9 cm Durchmesser hat. 
Es zeigt keinerlei Verzierungen (Abb. 5). 
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Abb. 5 nom zokomp 


Die Bambus-Trompete — „nom jamon“ 


In der Ekstase des Tanzes und des Lärmens wird auch oft das Rauchrohr 
»jamon” als Trompete benützt. Es ist ein Bambusrohr, etwa 30 cm lang und 
etwa 4—5 cm im Durchmesser. Es wird an einem Ende kurz vor dem Knoten 
abgeschnitten. Am andern Ende bleibt der Zwischenwandknoten und wird 
etwa 2,5 cm über den Knoten hinaus abgeschnitten. In die Knotenwand wird 
ein Loch von etwa 1 cm Durchmesser eingeschnitten. 

Durch das kleine Loch, das Saugloch beim Rauchen, wird hineingeblasen. 
Dadurch entsteht ein gequetschter Ton (Abb. 6). 


Abb. 6 nom jamon 


DieBambustrommel — „anoan" 


Ob das von Dr. Neuhauß in „Deutsch-Neuguinea”, Bd. I, S. 384, für La- 
wamba erwähnte „Brummrohr” dort wirklich ursprünglich ist, konnte ich nicht 
nachprüfen, aber hier in Azera ist es vorhanden und wohl auch einheimisch. 

Die Bambustrommel ist eigentlich für den Hausgebrauch. Wenn der Mann 
abends in seinem Haus sitzt, besonders aber, wenn die Männer im „onar sa’”, 
dem Schlafhaus der Unverheirateten — dem Männerhaus der Azera —, bei- 
sammen sind, dann schlagen sie als Begleitung zu ihren Liedern diese Bambus- 
trommel leicht aufs Knie oder den Unterarm. 

Sie ist aus einem Stück Bambus gearbeitet. Dabei bleibt auf der einen 
Seite der Knoten mit der Zwischenwand stehen. Auf der andern Seite wird eine 
etwa 25 cm lange Zunge angeschnitten oder ausgeschnitten. Die Gesamtlänge 
ist etwa 50 cm, bei einem Durchmesser von etwa 4 cm (Abb. 7). 


ns. — 


Abb. 7 anoan 
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Die Maultrommel — „mandaran" 


Eine Maultrommel — „mandaran“ — ist aus Bambus gemacht, wie die 
Abb. 8 zeigt. Sie wird mit dem spitzen Teil zwischen die Lippen gesetzt und 
mit der linken Hand gehalten, während mit der rechten Hand die Schnur leicht 
ruckweise gezogen wird. 

Sie sind etwa 20 cm lang und an der breitesten Stelle etwa 3—3,5 cm. Die 
Zunge ist etwa 16 cm lang, und von einer Breite von 8 mm läuft sie spitz zu. 


Abb.8 man'darar 


Kras 


Vor allem bei Trauerliedern wird mittels der Betelspachtel durch Reiben 
— Ein- und Ausführen — des Kras-Teiles an der Betelflasche ein rasselnder ~ 
Ton erzeugt, der die Begleitung zu den Trauerliedern gibt. 

Es ist also kein Musikinstrument in erster Linie, und doch kann man es 
unter diesem Titel anführen, da es ein allgemeiner Brauch in all den Bezirks- 
gruppen der Azera ist. Die Erzeugung der rasselnden Töne wird „isro kras“ 
genannt. 

Neben diesen artgemäßen Musikinstrumenten findet man heute durch 
Berührung mit den Küstenleuten — Lehrer und Evangelisten —, noch mehr 
aber durch das Weggehen von Hunderten von jungen Männern zu Kontrakt- 
arbeiten in den Siedlungen der Weißen und ihr Bekanntwerden mit Gliedern 
anderer Eingeborenenstämme von ganz Neuguinea auch andere Musikinstru- 
mente, die ursprünglich unbekannt waren. Auch besteht die Möglichkeit, in 
den Kaufläden der Weißen und Chinesen solche Instrumente europäischer 
Herkunft zu erwerben. Alle diese haben zwar eine weite Verbreitung, doch 
sind sie nicht zahlreich unter den Eingeborenen, mit zwei Ausnahmen viel- 
leicht: die Trommeln und die Maultrommel (Jew's Harp). 

Es handelt sich dabei vor allem um folgende Musikinstrumente: 


1. Das Muschelhorn — ,nom", Jabem „dauc“. Es ist eine Tritonmuschel. 
Etwa 5 cm vom spitzen Ende einer mittelgroßen Muschel — bei kleineren ent- 
sprechend weniger — wird eine etwa Zehnpfennig große Öffnung — bei 
kleinen Muscheln entsprechend kleinere — durch vorsichtiges Schlagen mittels 
spitzen Steins oder anderen Gegenstandes (heute wird oft eine Feile benutzt) 
eingeschlagen. Hier wird das Muschelhorn an die Lippen gesetzt und geblasen 
wie bei uns die Trompete. Die Höhe oder Tiefe der Töne hängt von der Größe 
der Muschel ab. Je größer die Muschel, desto tiefer der Ton. 

Gebraucht wird die „nom“ zum Zusammenrufen der Leute und mit Trom- 
meln zusammen beim Einholen der Feldfrüchte und zum Empfang der Gäste 
bei Festen. 3 


2. Die bei K. E. Read in seinem Artikel "The Political System of the Ngara- 
wapum', Oceania, Volume XX, No. 3, March 1950, erwähnte Dorf-Schlitz- 
Trommel ist kein genuines Musikinstrument der Azera. Vor dem Kommen der 
Mission war es vollständig unbekannt. Erst mit dem Kommen der Bukawa- und 
Taémi-Evangelisten kam auch die Schlitztrommel nach Azera und wurde von 
den Evangelisten und Lehrern selbst hergestellt und an Stelle von Glocken zum 
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Zusammenrufen der Leute zu Andachten, Gottesdiensten und Versammlungen 
benützt und eingeführt. Bei Festen werden sie mit den Handtrommeln zusam- 
men gebraucht. Sie sind alle von den Küstenleuten — Lehrern und Evange- 
listen — hergestellt. Ich wüßte nicht von einer einzigen, die von einem Azera 
gehauen und geschnitzt ist. Die Jabem nennen sie „gelom”, aber auch dieser 
Name wurde nicht übernommen. Es gibt keinen eigenen Ausdruck in der Azera- 
sprache. Sie wird mit dem Wort von der Gazelleninsel, das auch das Wort im 
Pidgin-Englisch wurde, „garamut“ benannt. 


3. Die arteigenen Handtrommeln — ,simpup” — werden kaum noch her- 
gestellt. Dafür werden die Trommeln von anderen Stämmen, besonders vom 
Sepik, durch die Kontraktarbeiter erworben und mit in die Heimatdörfer ge- 
bracht und hier auch nachgeahmt. So sieht man heute die verschiedensten 
Trommelformen in den Dörfern. 


4, Die Rohrflöte — ,fofi". Auch diese Flöte wurde von anderen Stämmen 
gesehen und erworben. Sie besteht aus einem dünnen Bambusrohr, in das in 
der Nähe des unteren Endes zwei Löcher eingebrannt werden, die beim Blasen 
ein endloses, eintöniges Gedudel ergeben. Diese Flöte ist nur in ganz einzelnen 
Exemplaren zu sehen. 


Außer diesen Musikinstrumenten von anderen eingeborenen Stämmen 
haben aber auch die Azera solche, die durch Europäer eingeführt und in den 
Kaufläden zu kaufen sind: 

1. Großer Beliebtheit erfreut sich die Maultrommel in Metall gearbeitet, 
hier ,Jew's Harp“ genannt. Sie wird ähnlich gehandhabt wie die eingeborene 
Maultrommel. 


2. Die Mundharmonika — „musik“ genannt —, auf der die europäischen 
Lieder und Melodien sehr gut nachgespielt werden. 
3. Die Blockflöte — auch „fofi” von den Eingeborenen genannt —, die, in 


Kunststoff ausgeführt, vor einigen Jahren eingeführt wurde und vereinzelt zu 
sehen ist. 


Der Adler als Kulturbringer im nordasiatishen Raum 
und in der amerikanischen Arktis 


Von 
Hans Findeisen 


Die nordasiatischen Jägervölker und ihre geistigen Verwandten liefern 
der Forschung noch immer bei uns im Westen wenig beachtete Stoffe, ja, man 
kann geradezu sagen, daß ihre intimsten Gedanken, wie sie sich in ihren 
Religionen und in ihrer Volksliteratur niedergeschlagen haben, erst gegen- 
wärtig recht eigentlich entdeckt werden. Dabei verfügen sie über einen großen 
Reichtum deutlich ausgesprochener Beziehungen sowohl zu einer herben Reali- 
tät als auch zu dichterisch verklärten und erhöhten geistigen Wesenheiten, die 
allerdings immer wieder in archaische Formen gekleidet werden und besonders 
häufig in Tiergestalt dem Menschen Besonderes zu sagen haben. Auch die 
geistige Welt des Schamanentums, die gleichzeitig Mythos und Aktion ist und 
eine Sonderbegabung dieser Menschengruppen aktiviert, wurzelt noch tief in 
der Schau, die in dem Tier ein dem Menschen machtvoll Gegenüberstehendes 
erblickt. So wissen etwa die zwar viehzüchtenden, aber in der alten „Tier- 
schicht” noch stark beheimateten Burjaten am Baikalsee zu berichten, daß 
die ersten Schamanen die Kinder eines Menschen und einer Schwanenmutter 
gewesen seien. Es handelt sich bei diesem mir von einem burjatischen 
Schamanen diktierten Bericht um die weitverbreitete Schwanfrauerzählung: 
Schwäne kamen zu einem See geflogen, legten ihr Vogelkleid ab und badeten 
als wunderschöne junge Mädchen. Ein junger Burjate raubte eines der Vogel- 
gewänder, und während die anderen Schwanenmädchen wieder wegflogen, 
mußte die Bestohlene auf Erden bleiben und wurde die Frau des Burjaten. 
Nach vielen Jahren jedoch, nachdem sie bereits zahlreiche Kinder zur Welt 
gebracht hatte, bat sie einst ihren Mann, er möge Milchbranntwein herstellen, 
damit sie sich einen lustigen Tag machen könnten. Als nun der Mann bereits 
etwas angeheitert war, fragte seine Frau ihn, ob er ihr nicht doch wieder ein- 
mal den in einem eisernen Kasten aufbewahrten Vogelrock zeigen könnte; sie 
würde jetzt, nachdem sie so viele Jahre glücklich mit ihm zusammengelebt 
hätte, gewiß nicht mehr wegfliegen. — Der Mann willfährt ihrer Bitte; kaum 
hatte die Frau jedoch ihr altes Vogelgewand wieder angezogen, als sie mit 
Schwanenstimme „Gü gti" rief und durch das Rauchloch des runden burjatischen 
Filzzeltes entschwand. Über dem Zelt zog sie noch einige Kreise und rief dann 
ihren Kindern zu: „Meine Töchter, werdet Schamaninnen! Meine Söhne, werdet 
Schamanen!“ Und ihre Kinder wurden große Schamanen. Auf diese Weise sei 
überhaupt das Schamanentum in die Welt gekommen. 

In einigen Studien bin ich nun zunächst dieser Erzählung und ihren Varian- 
ten im mongolischen Völkerbereich nachgegangen und habe sie als ein Beispiel 
der Überlieferung der archaischen, wesentlich mit dem Tier verknüpften „Tier- 
schicht" angesprochen (1). In einer folgenden Untersuchung bin ich dann weiter 
in die Genese dieser Erzählung eingedrungen und habe sie auf ein bei den 
Alaska-Eskimo überliefertes Urmotiv zurückgeführt, in dem nichts weiter 
berichtet wird, als daß ein junger Mann ein Tiermädchen packt, das sich allein 
durch die Tatsache, daß es ergriffen worden ist, nicht wieder in seine Tier- 
gestalt zurückverwandeln kann (2). 


Hier möchte ich nun kurz auf eine andere Überlieferungsgruppe hinweisen, 
die das Schamanentum auf einen anderen großen Vogel zurückgehen läßt, und 
zwar auf den Adler. Es ist aber nicht nur das Schamanentum, das als eine 
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Gabe des Adlers in unserem Völkerkreis in Erscheinung tritt, sondern die 
gesamte Poesie oder gar die Kunst, Feste zu feiern, wird als ein Geschenk 
des Adlers angesehen. Der Adler ist also ganz ausgesprochen ein Kultur- 
bringer, Die bisherige Forschungslage wird nun dadurch charakterisiert, 
daß etwa der finnische Gelehrte Uno Harva in seinem großen Werk über 
die religiösen Vorstellungen der altaiischen Völker (3) nicht einmal das Stich- 
wort ,Kulturbringer” in sein Sachregister aufgenommen hat. Es dürfte 
also angebracht sein, hier einmal einige Materialien zusammenzustellen, die 
einen für die nordasiatische Völkerkunde bisher überhaupt noch nicht beach- 
teten Gesichtspunkt etwas mehr in den Vordergrund rücken. 


1. Burjatishe Überlieferungen über den Adler 


Beginnen wir mit einigen burjatischen Überlieferungen: 

Als die westlichen Himmelsgottheiten, die den Menschen geschaffen hatten, 
bemerkten, daß letzteren von den östlichen bösen Himmelsgottheiten ständig 
geschadet wurde, sandten sie den Menschen den Adler als Schamanen zu Hilfe. 
Wenn nun aber auch der Adler den Menschen beistand, so hatten sie doch kein 
Zutrauen zu ihm, sondern hielten ihn für einen gewöhnlichen Vogel, haupt- 
sächlich aber verstanden sie seine Sprache nicht. Auf den Rat der westlichen 
Himmelsgottheiten sollte der Adler sein Wissen dem ersten ihm begegnenden 
Menschen vermitteln. Das war eine Frau, zu der der Adler in Liebesbezie- 
_ hungen trat. Diese Frau gebar dann ein Kind, und dieses Kind wurde der erste 
menschliche Schamane (4). 

Eine schöne Sage über den ersten Schamanen hat A.I.Baldunnikov 
mitgeteilt, die hier wiedergegeben sei: 

„Vor langen, langen Zeiten, im grauen Altertume, lebte einmal ein Tun- 
guse mit seiner Frau. Sie lebten in Eintracht miteinander, und sie hatten von 
allem zur Genüge. Aber dieses glückliche Leben dauerte nicht lange. Der 
Tunguse begann, seine Frau zu hassen, und seitdem war ihr Familienleben 
zerstört. Die Tungusin konnte gegen den finsteren Willen ihres Mannes nichts 
ausrichten, und sie verließ ihn. 

Nachdem der Gott Issege-Malan-Tdngri, der ,Vater-Kahlkopf-Himmel’, 
dem Adler Lebenskraft und Allweisheit gegeben hatte, schickte er ihn auf die 
Erde hinab, um die irdischen Menschen zu beschtitzen, Ordnung herbeizu- 
führen, Wohlbefinden jeder Art zu verbreiten, sie vor bösen Geistern zu be- 
wahren usw. Als der Adler nach langem Umherstreichen über dem menschen- 
leeren Raum auf der Erde angekommen war, setzte er sich nicht weit von dem 
Zelt des Tungusen nieder. Die Kinder des Tungusen jedoch, die in dem un- 
bekannten Vogel nicht ihren Beschützer erkannten, wollten ihn mit Pfeil und 
Bogen erschießen. Als der Adler den bösen Gedanken der Kinder des Tungusen 
erkannte und sich der Gefahren eines weiteren Aufenthaltes auf der Erde 
bewußt geworden war, beschloß er, wieder zu Issege-Malan-Tängri zurück- 
zukehren. Nach seiner Rückkehr zu Issege-Malan-Tängri berichtete er: 

— ‚Ich kann nicht Beschützer der irdischen Menschen sein, denn sie er- 
kennen mich nicht als solchen und haben mich sogar beinahe erschossen. 

Nachdem Issege-Malan-Tängri den Adler angehört hatte, befahl er ihm, 
von neuem auf die Erde zurückzukehren und sowohl Lebenskraft als Allweis- 
heit dem ersten ihm begegnenden Menschen, gleichgültig welchen Geschlechtes, 
zu übermitteln. 

Der erste Mensch, den der Adler nunmehr auf der Erde traf, war gerade 
jene Tungusin, die sich von ihrem Manne getrennt hatte. Sie schlief unter 
einer Birke; manche sagen allerdings auch, daß es eine Kiefer gewesen sei. 
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Der Adler übermittelte ihr die Lebenskraft sowie Allweisheit und kleidete sie | 
in das Schamanengewand ,Orge’. Als sie erwachte, besaß sie bereits eine 
solche Kraft, daß sie auf der Innenfläche ihrer Hand alles das erblicken konnte, 
was auf der Welt vorging. Als erstes machte sie den Grund der Scheidung 
von ihrem Manne ausfindig. Es erwies sich, daß sich unter der linken Achsel 
ihres Mannes ein Alban versteckt hielt, ein böser Geist und ein Abkömmling 
von Erlen-Chan, dem Beherrscher der den Menschen feindlichen Götterwelt. 
Der Alban verwandelte sich tagsüber in einen Floh, in der Nacht jedoch in 
ein ungewöhnlich schönes Mädchen, das ihren Mann verführte, was auch der 
Grund ihres Familienunglücks war. Die Tungusin wollte sich an dem Alban 
rächen, aber letzterer war ihr an Kraft nicht unterlegen, und nachdem er die 
ihm drohende Gefahr in Erfahrung gebracht hatte, floh er zu Erlen. Der wieder 
zu sich gekommene Tunguse erinnerte sich sofort seiner geliebten Frau, und 
als sie zu ihm kam, ging er ihr sogar entgegen. Sie bekamen einen Sohn, der 
den Beinamen Buchli-Chara-Bö erhielt, das heißt ‚Der Hochwürdige Schwarze 
Schamane‘. Dieses war der erste männliche Schamane. 

Buchli-Chara-Bö war ein großer, vollkommener Schamane, der eine ge- 
schlossene Trommel (5) besaß und über die Lebenskraft verfügte. Nicht weit 
von ihm entfernt wohnte ein kinderloser Mann, der im Streit mit seiner Frau 
lebte. Buchli-Chara verkehrte mit den Burchanen, den guten Gottheiten. Ein- 
mal überlistete er sie: während eines ihrer Ausgänge schwebten sie über dem 
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3 Schornstein der streitenden Nachbarn. Buchli-Chara bat die Burchane, nach 
> unten zu blicken, und fragte: 

\ — ‚Was geht da eigentlich vor sich?’ 

i Die Burchane blickten hin, kraft welchen Vorganges der Familienzank 
N zwischen den beiden aufhörte und ihnen ein Sohn geboren wurde. 

Die westlichen guten Chane verlangten für das neugeborene Kind Opfer- 
a gaben. Buchli-Chara wollte mit ihnen nicht rechnen, woraufhin die Chane die 
| Seele des Kindes entführten. Buchli-Chara entdeckte sie jedoch immer wieder. 
un Da die Chane gegen Buchli-Chara irgend etwas Ernsthaftes nicht unternehmen 
2 konnten, beklagten sie sich bei Issege-Malan-Tängri. Darauf entführte Issege- 
» Malan-Tängri die Seele des Kindes persönlich und lachte über Buchli-Chara, 
4 ob dieser imstande sein würde, sie auch diesmal zu finden. Nachdem Buchli- 
à Chara die Seele des Kindes bei den ôstlichen und westlichen Chanen gesucht 
Mi hatte, begab er sich hinauf zu Issege-Malan-Tdngri. Dieser saß gerade zu 
i" Hause, hatte die Seele des Kindes in eine Flasche getan und ergötzte sich an 


ihrer Betrachtung. Ohne sich lange zu bedenken, verwandelte sich Buchli- 
Chara in eine Wespe, kroch durch ein Astloch in das Haus und stach Issege- 
Malan in die Stirn. Dieser stöhnte vor Schmerz auf und ließ die Flasche fahren. 
3 Buchli-Chara benutzte diesen Augenblick, ergriff die Seele des Kindes, setzte 
r 
4 


\ sich auf seine Trommel und flog auf die Erde zurück. 
| Issege-Malan erzürnte sich darüber, daß die von ihm geschaffenen Men- 
schen sich als so widerspenstig erwiesen, ergriff einen Stein von der Größe 
einer menschlichen Faust, zerkaute ihn mit seinen rechten Backenzähnen zu 
| Funken und warf ihn dem Schamanen hinterher. Wie groß und gewaltig auch 
: die Kraft des Schamanen war, so erreichte der Stein ihn dennoch zwischen 
Himmel und Erde. Wegen Mißachtung gegenüber den westlichen Chanen und 
wegen Ehrverletzung gegemüber den Tängri sandte Issege-Malan-Tängri den 
Buchli-Chara auf die Nordseite, zerschlug seine Trommel in zwei Teile und 
befahl ihm, ohne Unterlaß an einer Stelle auf einem flachen Stein so lange 
zu tanzen, bis sein Körper vollständig zertanzt wäre, wobei Issege-Malan- 

Tängri ihm prophezeite: 

— ‚Zur Zeit, wenn dein Körper bis zur Hälfte abgetanzt sein wird, werden 
die Menschen auf Erden Träume haben, und jeder wird schamanisieren, ob er 
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wirklich ein Schamane ist oder nicht. Sobald dein Körper vollkommen ab- 
gerieben sein wird, verschwindet überhaupt das ganze Schamanentum!' 

Seitdem ist eine lange, lange Zeit vergangen. Buchli-Chara tanzt und 
tanzt noch immer auf dem Stein, aber es ist von ihm nur noch der Oberteil des 
Schädels übriggeblieben“ (6). 

Auch die folgende Überlieferung berichtet von einem wirklichen Adler, 
_ der über zauberische Kräfte verfügte und diese einer Schlafenden bzw. deren 

beider Sohn übermittelte: 

„Einstmals lebte in der Mongolei in weit zurückliegenden Zeiten ein 
Schamane, der Adler (Bö-burgut-Subun), der über die Zauberkraft verfügte, 
Tote wieder ins Leben zurückzurufen und Arme reich zu machen. Aber nie- 
mand verstand seine Rede, und auch er selbst konnte das nicht verstehen, was 
andere sprachen. 

Damals nun geschah es, daß eine junge Frau aus Urjangchai ihren Mann, 
den sie nicht liebte, verließ. Während ihres langen Weges aber wurde sie 
von Müdigkeit überwältigt, und sie legte sich zwischen kleinen mit Gras und 
Moos bewachsenen Erdhügeln zum Schlafen nieder. 

Als der Adler-Schamane sie so schlafen sah, blies er ihr ins Ohr und 
übermittelte ihr dadurch alle seine Zauberkräfte. Danach starb er. Die junge 
Frau wurde von dem Hauch des Adler-Schamanen schwanger und gebar nach 
einiger Zeit einen Sohn, einen großen Urjangchai-Schamanen, der der Ahne 
aller Schamanen wurde. Dieser Schamane verfügte über die Fähigkeit zu 
zaubern, eine Gabe, die er als Erbteil von dem Adler-Schamanen mitbekom- 
men hatte. Und durch diese Zauberkraft verschaffte er sich alles, was er sich 
nur wünschen mochte. 

Der Herrscher des Unterirdischen Reiches, Erlik-Namon-Chan, beschwerte 
sich bei dem Gotte Buddha, dem Burchan-Bakscha, und spricht zu ihm: 

— ‚Lebt da doch dieser mit Zauberkraft begabte Schamane und eignet sich 
alles an, was er nur will.' 

Um die Zauberkraft des Schamanen auf die Probe zu stellen, ergriff der 
Gott Buddha die Seele des einzigen Sohnes eines reichen Mannes und tat sie 
in eine Flasche. Mit der einen Hand hielt er die Flasche fest verschlossen, 
während er mit der anderen Hand den Rosenkranz hielt und das Gebet „Om 
mani padme hum“ wiederholte. 

Der zaubergewaltige Schamane verwandelte sich jedoch in eine Wespe, 
kam zu dem Gott geflogen und stach ihn in die Stirn. Von dem unerwarteten 
Stich zuckte der Gott zusammen und ließ den Finger von der Flasche fahren. 
In diesem Augenblick ergriff der zauberkundige Schamane die Seele des 
jungen Mannes und flog auf seiner Trommel fort. Der Gott griff sofort nach 
seiner Waffe, dem Oßir-choncho, dem Donnerkeil, und warf sie dem Scha- 
manen nach. Er traf damit die Trommel des Schamanen und zerstörte deren 
Flügel, so daß sie nicht mehr weiterfliegen konnte. Seitdem blieb die Trommel 
des Schamanen offen wie ein Sieb und büßte die Fähigkeit zu fliegen ein. Und 
die Zauberkraft des Schamanen verringerte sich um die Hälfte. Aus diesem 
Grunde verfügen die heutigen Schamanen nicht mehr über solche Zauberkraft 
wie ihre schamanischen Vorfahren” (7). 

Eine dritte burjatische Sage weiß zu berichten, daß der Adler früher ein 
menschlicher Schamane gewesen wäre, der sich in einen Adler verwandelt 
hätte und in dieser Gestalt in der Welt umherstreifte. Nach Hause zurück- 
gekehrt, verwandelte er sich wieder in einen Menschen. Einmal nun, nach 
einem langen, ermüdenden Flug, war er besonders hungrig geworden, setzte 
sich auf ein Stück gefallenes Vieh und begann zu fressen, wobei er sich 
beschmutzte. Seitdem konnte er sich nicht mehr in einen Menschen zurück- 


verwandeln (8). 


x 
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9. Adlertraditionen bei weiteren nordasiatishen Völkern 


Mit dieser hohen Achtung des Adlers stehen die Burjaten bei den sibiri- 
schen Völkern nicht allein da. So wissen etwa jenissejostjakische 
(ketische) Überlieferungen ebenfalls von dem Adler als dem ersten Scha- 
manen zu berichten. Bei letzteren soll er nah Anuëin doppelköpfig ge- 
wesen sein und den einen Kopf deswegen verloren haben, weil er die 
Menschen das Schamanisieren gelehrt hätte. Nach einer anderen Fassung der 
Ursprungssagen über das Schamanentum wäre er nur der Lehrer des ersten 
Schamanen gewesen. Der gleichen Quelle zufolge käme dem Adler im scha- 
manischen Ritual eine große Bedeutung zu, und Adlerdarstellungen befänden 
sich auf jedem Schamanenkostüm. Adler dürfe man auch nicht töten, und wer 
zufällig eine Adlerfeder findet, befestigt sie an einem gut sichtbaren Platz 
im Zelt. Findet ein Mensch gar ein aus dem Nest gefallenes Adlerjunges; so 
hält er das für ein gutes Vorzeichen. 

Um die jungen Schamanen gelegentlich herabzusetzen, erzählt man sich 
bei den Jenissejern folgende Geschichte: 


„Einmal lobte ein Schamane sich selbst und sprach: 


— ‚Ich bin jetzt ein großer Schamane geworden!‘ 

Darauf fragte ihn der Adler: 

— ‚Warum bezeichnest du dich eigentlich als einen großen Schamanen? 

Der Schamane antwortete: 

— ‚Gestern habe ich mich auf jenen hohen Felsen dort begeben!‘ 

Darauf sagte der Adler: 

— ‚Wo ist denn dein Verstand? Zu diesem Felsen fliege ich immer, um 
meine Bedürfnisse zu verrichten!“ (9). 


Auc bei den Katschinzen im Minussiner Land ist der Adler der 
Vorfahre der Schamanen, der Namensgeber und Beschützer einer bestimmten 
Sippe. So teilt L. Sternberg in seiner dem Adlerkult gewidmeten Studie 
die von Mainagasev in Erfahrung gebrachte Tatsache mit, daß bei dem 
letztgenannten Volk der weiße Geist, der die Schamanen auswählt, der Sippen- 
geist des Geschlechtes Bürüt (= Königsadler) ist, der ausschließlich von dieser 
Sippe verehrt wird bzw. sich in ihr manifestiert. Allein durch Frauen dieser 
Sippe, die in andere Geschlechter heiraten, wird die Gabe des Schamanen- 
tums unter den übrigen Angehörigen des Katschinzenvolkes verbreitet. — 
Auch bei den Teleuten gibt es ein Geschlecht, das den Namen „Königs- 
adler” (Merket) trägt (10). 

Besonders reichhaltig und in unserem Sinne poetisch ist das, was die 
Jakuten über den Adler zu berichten wissen. Danach ist der Adler der 
Beherrscher der Sonne. In einem jakutischen Hymnus wird folgendes von 
ihm gesagt: 


„Wenn er langsam aufschauend in Richtung der weißen Welt 

Sechsmal mit Adlergeschrei schreit, 

Sondert sich der dichte Nebel ab, 

Erhebt sich der leichte Nebel 

Von dem struppigen Wald des Unteren Landes, 

Der dem sich sträubenden Fell auf der Schulter eines Zobeltieres 
gleich sieht, 

Die klare Sonne von der Größe eines sechs Sazen messenden Heuschobers 

Beginnt stetig und ohne Unterbrechung sich zu erheben...“ (11), (12). 


Ein Blick und ein Schrei des Adlers sind also hinreichend, nicht nur, daß 
die Sonne durch den Nebel dringt, sondern auch, daß sie sich in der ganzen 
Macht ihrer Riesengewalt zeigt. Dieses klare und realistische Bild stellt nach 
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Sternberg keineswegs nur eine Metapher dar, sondern spiegelt die wirk- 
lichen Ansichten der Jakuten über den Adler als den Herrn der Sonne 
wider. — Aber der Adler ist auch der Herr des Feuers, was aus der Behand- 
lung von Hautkrankheiten hervorgeht, die nur vom Herrn dieses Elementes 
gesandt werden. Und die entsprechende Zeremonie kann wiederum nur von 
jemand vollzogen werden, der seine Herkunft vom Adler ableiten kann. Der 
Adler ist aber auch der Wiedererwecker der Natur. Ein Blick seiner „blitzen- 
den und wie eine rote Tasse großen Augen” und „ein dreimaliges Reiben 
seines scharfgebogenen, wie ein Stein harten Schnabels an seiner Lende“ 
genügen, daß „die Macht des grimmigen Frostes gebrochen wird, der harte 
Frost zurückweicht, der Reif abfällt, die alten Nadeln an Tanne und Fichte 
schwach werden und abfallen, die Sonne sich erhebt, ein südlicher Wind zu 
wehen beginnt, das stachelige Eis zerspringt, die Wasser der Waldbäche zu- 
sammenfließen, das Gefrorene auftaut und das dreißigrückige, schreckenlose 
Jahr sich ablöst“. Diese Rolle des Adlers als des Wiedererweckers der Natur 
brachte es auch mit sich, daß der Adler zum Gotte der Fruchtbarkeit wurde. 
Kinderlose Frauen wenden sich demzufolge mit Gebeten an den Adler und 
flehen um Kindersegen. Ist ein solches Gebet erhört worden, so heißen solche 
Kinder „Die vom Adler Geborenen“ (13). 

Als Bezeichnung des Adlers erscheint der Name Ajy, was als „Schöpfer" 
und „Der sich als Schöpfer Betätigende” zu übersetzen ist. Sternberg führt 
über diese Namensform noch folgendes aus: „So nennen die Jakuten des 
Turuchaner Landes nach einer Mitteilung von N. V. Vasil’ev den ‚Herrn 

_ der Welt, den Schöpfer von Erde und Menschen’ Ajy Tojon, d.h. in der gleichen 
Weise, wie die Jakuten nach den Worten Ionovs den Adler anreden. 
Besonders bemerkenswert ist dabei, daß dieser Ajy Tojon nach der gleichen 
Mitteilung auch der Schöpfer der Schamanen ist, in welcher Rolle der Adler 
auch nach Ionov in Erscheinung tritt. Ferner enthält die Mitteilung Va- 
sil’evs eine Einzelheit, wodurch die Natur des Ajy Tojon vollkommen klar- 
gestellt wird. Seine Kinder sind Geister, die als Vögel in den Zweigen eines 
seinem Wohnsitz gegenüber wachsenden heiligen Baumes leben. Bei den Dar- 
stellungen dieses Baumes, die von den Schamanen angefertigt werden, er- 
scheinen auf den Zweigen normal gestaltete Vögel, auf der Spitze dagegen ein 
doppelköpfiger Adler (Tojon Kötör, d.h. ‚Herr Vogel‘), anscheinend eine Dar- 
stellung des Ajy Tojon selbst” (14). 

Dieser Adler nun legt ein Ei, aus dem dann der erwählte Schamane aus- 
schlüpft. Vorher hat er aber die Seele desjenigen Kindes gefressen, das nun- 
mehr sein Kind und Fortsetzer eigener menschenerhaltender Tätigkeit werden 
soll. Diese Seele bringt er ins freie Land, wo Sonne und Mond scheinen, und 
dort legt er das Ei in sein Nest, das sich auf einer besonderen heiligen Birke 
befindet, öffnet es und legt das ausschlüpfende Kind in eine eiserne Wiege, die 
am Fuße des Baumes steht. Diese Schamanen heißen bei den Jakuten Ajy 
Ojüna, was bedeutet, daß sie Schamanen einer Himmels- oder Sonnengottheit 
sind (15). — Die hier von den Jakuten belegte Wiege begegnet uns übrigens 
auch in einem jenissejischen schamanischen Hymnus, wobei ebenfalls eines 
Kindes darin Erwähnung getan wird, das gleichfalls ein neuer, werdender 
Schamane ist (16). 


3. Die Ainulegende von den Adlern und dem Kind von Rurupa 


Bei den Ainu findet sich folgende Abwandlung der bisher behandelten 
mythischen Inhalte: Bei ihnen bringt der Adler zwar nicht die schamanische 
Begabung auf die Erde, aber er vermittelt doch den Menschen durch ein 
wundersam von ihm aufgezogenes Kind die ursprünglich den Göttern an- 
gehörenden Lieder, Heldengesänge und Märchen. Darüber heißt es (17): 
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„Durch irgendeine Ursache erwachte ich in einem Dorfe mitten im Gras. | 


Als ich um mich blickte, sah ich an dem Wipfel einer großen Eisenesche zwei 
Adler, ein Männchen und ein Weibchen, die dort in ihrem Hause lebten. Als 


ich essen wollte, sah ich eine kostbare Schale neben mir stehen, die Speise | 
enthielt, welche ich zu mir nahm. Ich war durstig, und die Adler gossen Wasser | 


in meinen Becher, und ich trank. Ich war gesätigt und legte mich schlafen. 
Danach erwachte ich wieder. Jeden Tag brachte das Adlerweibchen Essen für 
mich herbei. So lebten wir zwei oder drei Jahre lang. Oftmals lauschte ich der 
Unterhaltung der Adler, his ich schließlich die Vogelsprache verstand. Eines 
Tages nun flog das Männchen weg und kehrte nicht wieder zurück. Drei Tage 
wartete ich vergebens. Eines Tages endlich kam der Vogel wieder zurück. Das 
Gespräch, das die Vögel daraufhin miteinander führten, lautete folgender- 
maßen: 

— ‚Jeden Tag denke ich über das Kind nach, das wir ernährt und groß- 
gezogen haben. Vor einigen Tagen nun, als ich auf der Suche nach Nahrung 
weggeflogen war, kam ich zu einer Insel, die inmitten zweier Meere lag. Ein 
Teil der Insel war bergig und dehnte sich weithin aus. An dem anderen Ende 
dagegen lag ein Vorgebirge, das sich weit in das Meer hinein erstreckte, und 
dahinter war noch ein langes Felsenriff zu sehen. Ich blickte um mich und 


bemerkte eine große Esche daselbst. Von den Ästen aus schaute ich umher. An’ 


dem einen Ende der Insel lag ein vielbenutzter Spielplatz. Ein Teil war für die 
höchsten und sehr mächtigen Götter bestimmt, die Mitte dagegen war der 


_ Spielplatz der niedrigeren und schwächeren Götter. Der Spielplatz war hoch- 


gelegen und ausgedehnt. Alles dies sah ich. Die Nacht verbrachte ich in dem 
Laub des Baumes. Da hörte ich plötzlich die Stimmen der Götter, die sich vor- 
bereiteten, auf die Insel herabzusteigen, um ihren Spielen nachzugehen. Kurz 
vor der Morgendämmerung stiegen sie hernieder. Die mächtigsten Götter 
spielten miteinander auf dem Spielplatz. Nach ihnen spielten auch die 
schwächeren Götter auf dem vorderen Teil des Spielplatzes. Endlich, als der 
Tag anbrechen wollte, hörten sie mit ihren Spielen auf und begaben sich zu 
dem Vorgebirge am Ende der Insel, wo sich das Felsenriff befand. Daraufhin 
richteten die Götter Lieder aneinander. Es folgten Heldenlieder, woraufhin sie 
sich Geschichten erzählten. Dann kamen Gesänge legendären Inhaltes zum 
Vortrag, bis sie sich schließlich Märchen erzählten. Als sie damit fertig waren, 
brach der Tag an. Nachdem die Götter ihre Heldengesänge und Lieder und 
alles andere beendet hatten, pflegten sie der Ruhe und stiegen dann wieder 
zum Himmel empor. Ich traf die Götter gerade beim Spiel an, und es machte 
mir Freude, ihnen zuzuschauen, und das ist der Grund. weshalb ich mich ver- 
spätet habe.’ 

Solches erzählte das Adlermännchen dem Weibchen. Ich befand mich 
gerade unter ihrem Baum und konnte genau die Stimme des Vogels hören, als 
er seine Erzählung berichtete. Da erwachte der Wunsch in mir, ebenfalls dort- 
hin zu gelangen. Es war Mitternacht geworden, und der Wunsch war in mir 
lebendig, jene Insel aufzusuchen, wo der Vogel gewesen war, der mich groß- 
gezogen hatte. Meine Absicht stand fest. Inmitten der Nacht erhob ich mich 
und lauschte. Ich hörte das tiefe Atmen der Vögel im Schlafe. Voller Heimlich- 
keit machte ich mich fertig und begab mich zur Meeresküste. Ich lief an der 
Uferböschung entlang, wobei ich mich dicht am Walde hielt, und erreichte so 
den eigentlichen Strand. Dort lag ein kleines altes Boot. Mit meiner kleinen 
Hand ergriff ich das Querholz am Bug des Bootes und zog es so die Küste ent- 
lang. Dann setzte ich die Ruder und hielt meinen Kurs auf das offene Meer. 
Von dem Wunsche angetrieben, zu der Insel zu gelangen, auf der der Vogel, 
der mich großgezogen hatte, gewesen war, ruderte ich die ganze Nacht hin- 
durch, wenngleich ich die Ruder erst nicht einmal richtig zu handhaben ver- 
stand. Dadurch aber, daß ich immer weiter und weiter ruderte, lernte ich es 
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schließlich. Ich ruderte bis zum Morgengrauen und ruderte weiter, bis es 
wieder Abend wurde. Endlich sah ich eine Insel vor mir liegen. Ich landete und 
blickte mich um. Ich war höchstwahrscheinlich auf der Insel gelandet, zu der das 
Adlermännchen geflogen war. Nachdem ich mein Boot unter dem Blattwerk der 
großen Esche verborgen hatte, die ihre Zweige bis auf den Erdboden herunter- 
hängen ließ, verbarg ich mich in den Zweigen des Baumes, in denen sich auch 
der Adler, der mich aufgezogen hatte, versteckt gehalten hatte. Und gerade 
ebenso, wie der Adler erzählt hatte, vernahm auch ich späterhin, als sie die 
Grenzen des Himmels überschritten, die Stimmen der Götter, die sich fertig- 
machten, um zu ihren Spielen auf die Erde herabzukommen. Endlich hatten sich 
alle versammelt. Ebenso wie das erste Mal vergnügten sich die mächtigsten 
Götter auf ihrem Spielplatz. Nachdem sie ihr Spiel beendet hatten, vergnügten 
sich auch die schwächeren Götter miteinander auf dem Spielplatz. Als sie damit 
fertig waren, begaben sich die Götter, ganz ebenso wie es der Adler, der mich 
mit Nahrung versorgte, erzählt hatte, zu der äußersten Spitze des Riffes am 
Ende der Insel, das sich weit hinaus jenseits des Kaps erstreckte. Als sie dort 
angekommen waren, forderten sie einander zum Singen auf. Zunächst sangen 
sie verschiedene Lieder, dann erzählten sie sich Geschichten, dann sangen sie 
Heldenlieder und Lieder legendären Inhaltes, und schließlich erzählten sie sich 
Märchen. Danach hörten sie auf. Als sie so zum Schluß gekommen waren, 
mußte der Tag in Kürze anbrechen. Jetzt ruhten sich die Götter aus. Indem. 
ich mich vor ihnen verbarg, schlich ich mich heimlich zu ihnen heran. Dann 
ergriff ich das Kleid, das die jüngste der Göttinnen abgelegt und zwischen den 
Felsen verborgen hatte, und wickelte mich in dieses Kleid ein. Nachdem nun 
die Ruhezeit der Götter zu Ende gegangen war, stiegen sie wieder zum Himmel 
empor. Da kam nun auch das Göttermädchen herbei, um ihr Gewand wieder 
anzuziehen. Da ich mich aber in ihr Gewand eingewickelt hatte, wollte sie es 
zwar an sich nehmen, konnte es aber nicht. Ich ergriff das Mädchen bei der 
Hand und hielt es fest. Die Götter waren wieder zum Himmel aufgestiegen. 
Ich aber kehrte mit dem göttlichen Mädchen zu meinem Boot zurück. Ich zog 
es wieder ins Wasser, hieß das Göttermädchen einsteigen und machte mich auf 
den Heimweg. Die Dämmerung war vergangen, und ich ruderte bis Mitter- 
nacht. Als es wieder Nacht geworden war, kam ich endlich zu Hause an. Die 
beiden Adler, die mich aufgezogen hatten, schienen zu schlafen. Ich betrat mit 
dem göttlichen Mädchen mein Grashaus. Als es am nächsten Tage dämmerte, 
sprach der Adler, der mich großgezogen hatte, folgende Worte zu seiner Frau: 

— ‚Das Kind, das von uns aufgezogen worden ist, dies Kind von Turupa 
(18), das wir bis heute versorgt haben, hat uns offensichtlich verlassen. Was 
sollen wir nun tun? Es ist zum Manne geworden und ist ausgezogen, um sich 
eine Frau zu holen. Wir sind zufriedengestellt und werden wieder in unser 

. eigenes Land zurückkehren.‘ 

Solcher Art war nun die Stimme des Vogels, der mich aufgezogen hatte, 
die von dem Wipfel der großen Eisenesche her erklang: 

‚Der Name des Landes ist das Rurupa-Land. Es war reich, und deine Vor- 
fahren lebten dortselbst mit vielen Genossen. Ein gewisser böser Gott jedoch 
verwüstete das Rurupa-Land. Und das ist der Grund, weshalb du allein übrig- 

_ geblieben bist. Die Götter aber sprachen zueinander: ‚Die reichen Leute des 
Rurupa-Landes hatten einen Inau (19) errichtet, der von allen Göttern gnädig 
angenommen worden war, und woraufhin das Land einen Blütezustand er- 
reichte.” Aus diesem Grunde berieten sich die Götter nunmehr untereinander, 
um einen Gott ausfindig zu machen, der dich, ohne daß du Schaden nähmest, 
aufziehen würde. Da es fast unmöglich war, so einen Gott ausfindig zu machen, 
berieten sich die Götter untereinander und verpflichteten mich, den Herrn der 
Adler, denn ich heiße ‚Herr aller Adler‘, zusammen mit meiner Frau, dich auf- 
zuziehen. Und nun hast du eine Frau von den Göttern erhalten. Wenn du nun- 
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mehr also in deinem Lande, jenem Rurupa-Lande, leben willst, und wenn du | 
einen Inau herstellen und sagen wolltest: ‚O Vogel, der du mich großgezogen 
hast, Herr der Adler, Adler-Vogel', und wenn du dann diesen Jnau herstellen 
und demjenigen Gott geben würdest, der der Herr der Erde ist, und wenn dann 
die Götter auf dich von oben herabschauen werden, und wenn du dann zu allen 
Zeiten zufrieden in deinem Lande leben wolltest, du solltest an nichts Mangel 
haben.’ 

Und das war der Ursprung der Herstellung von Inau durch das Kind von 
Rurupa, das durch die Adler aufgezogen worden war. Und die Göttererzählun- 
gen, die Lieder, die Heldengesänge, die Erzählungen, die legendären Lieder 
und die Märchen sind meiner Meinung nach Dinge, die auf das Kind von 
Rurupa zurückgehen, das von dem Herrn der Adler, dem Adler-Vogel, auf- 
gezogen worden ist: Von ihm stammen die Lieder, die Heldengesänge, die Er- 
zählungen, die legendären Lieder und die Märchen." 


4. Die Sage der Alaska-Eskimo vom Ursprung der großen Handelsfeste 


Der hier mitgeteilten Ainuerzählung steht nun eine Eskimomythe 
von Alaska außerordentlich nahe. Sie schildert den Ursprung der großen 
Handelsfeste der Eskimo, „die in alten Zeiten die Verbindung der Wohnplätze 
untereinander aufrechterhielten. Die Feste begannen mit allgemeinem Aus- 
wechseln von brauchbaren Dingen, wobei man nicht sonderlich darauf achtete, | 
welcher Tausch gemacht wurde. Allmählich bekamen die Zusammenkünfte (| 
feste Form und gliederten sich in Aufzüge und Szenen, die fast schon den 
Charakter eines bunten und unterhaltenden Schauspiels hatten. So entstanden 
die Volksfeste, deren Veranlassung zweifellos durch den Handelsdrang ge- 
geben wurde. Es war eine Ehre für die Männer, wenn sie zum Wettkampf im 
Warenaustausch aufgefordert wurden” (20). 

Die mythische Deutung dieser Feste berichtet nun von einem Eskimojäger, 
der einen gewaltigen Adler geschossen hatte. Er war so groß, daß er gleich | 
einem Seetier in Jagdanteilen unter die Leute des Dorfes verteilt werden 
konnte. Das Federkleid des Adlers wurde von dem Jäger jedoch zu seinem 
Schutzgeist gemacht, dem er täglich Opfergaben darbrachte, was zur Folge 
hatte, daß er dadurch ein noch größerer Jäger wurde als zuvor, denn auch nach 
eskimoischer, ebenso wie allgemein-nordasiatischer Auffassung ist es ja nicht 
schlimm, ein Tier zu töten, wenn man nur seiner Seele schöne Geschenke 
darbringt, denn die Tiere leben in einem anderen Körper weiter. 

Die Mutter des getöteten Adlers läßt nun den jungen Eskimo tief ins 
Binnenland entführen, wo er noch nie gewesen war. Er wird mit dem Tode 
bedroht, falls er nicht verspricht, Gesangsfeste zu feiern. Zu einem Fest ge- 
hören aber auch Gäste, und bisher hatten die Eskimo nur familienweise und 
einsam gelebt. Deshalb sendet der Adler dem jungen Eskimo, der das erste 
Fest auf Erden feiern sollte, die verschiedensten in Menschengestalt erschei- 
nenden Tiere. „Er traf plötzlich überall Menschen, aber nur zu zweit, seltsame 
Menschen, einige in Wolfspelze gekleidet, andere in Felle von Vielfraß, Luchs, 
Rotfuchs, Silberfuchs, Kreuzfuchs, ja in Pelze von allen Tierarten. Teriag lud 
sie zum Gastmahl in ihrem neuen Festhaus ein, und sie folgten ihm alle mit 
Freuden." Nach dem Fest verwandeln sich die Tiermenschen wieder in Tiere. 
„Das waren die Gäste, die der alte Adler geschickt hatte, damit Vater und Sohn 
nicht vergebens bitten sollten. So gewaltig war die Macht des Festes, daß 
selbst Tiere zu Menschen wurden. Und die Tiere, die immer einen leichteren 
Sinn hatten als die Menschen, wurden der Menschen erste Gäste in einem 
Festhaus." 

Diese eskimoischen Handelsfeste sind sehr komplexe Gebilde, da in ihnen . 
Tanz, Gesang, theatralische Aufführungen und ein das Ganze umfassendes 


m. 


Der Adler als Kulturbringer im nordasiatischen Raum usw. 79 


Zeremoniell mit dem Austausch von Fleischgaben und gelegentlich auch von 
kostbarem Pelzwerk zu einem Gebilde von vielfältigem Reiz verbunden er- 
scheinen. Dabei konnte man durch Großzügigkeit der eigenen Gaben berühmt 
werden. Jeder mußte seine eigenen Lieder singen, wenn Männer und Frauen 
tanzten, um den großen Fangtieren zu huldigen. Und alle diese verschiedenen 
Einzelelemente, aus denen ein solches Handels- oder Gesangsfest besteht, 
werden auf die Adlermutter zurückgeführt, die Tanz, Melodie, Dichtung und 
Gabenaustausch jenen jungen Eskimo gelehrt hatte, aus Dank dafür, daß er 
der Seele des von ihm getöteten Adlers, ihres Sohnes, einen ständigen Kult 
eingerichtet hatte. 

Nach dem ersten Fest geht der junge Eskimo wieder auf die Jagd, „und 
wieder traf er den Adler. Dieser schlug sofort seine Kapuze zurück und wurde 
zum Menschen, und sie gingen zusammen zur Adlerwohnung hinauf, denn die 
alte Adlermutter wollte noch einmal den Mann sehen, der das erste Fest der 
Menschen gefeiert hatte. Aber schon ehe sie sich dem Gipfel genähert hatten, 
kam ihnen die Adlermutter entgegen, um zu danken, und siehe: die alte hin- 
fällige Adlerin war wieder jung geworden. Denn wenn die Menschen Feste 
feiern, werden die alten Adler jung.“ Die wunderbare Eskimoerzählung 
schließt dann: „So, sagen sie, kam die Gabe des Festes auf merkwürdige und 
unerklarliche Weise zu den Menschen. Und der Adler blieb seitdem der 
heilige Vogel des Gesanges, des Tanzes und aller Feste“ (21). 

Es ist hier nicht der Ort, auf die sonstigen an den Adler geknüpften Über- 
lieferungen einzugehen. Solche Traditionen reichen vom alten Ägypten und 
Vorderasien über die römischen Adler-Feldzeichen bis zu Odin im Norden, 

der in Adlergestalt Walhall beherrscht und ebenfalls als der Lehrer von Zau- 
berkunst, Medizin, Dichtung und Schreibkunst erscheint. Auch Indien und das 
indianische Amerika müssen genannt werden, wo der Adler, ähnlich wie bei 
den Jakuten, als Verursacher wesentlicher Naturerscheinungen geschildert 
wird (22). Alle diese Züge der Tradition erfordern noch umfassende Einzel- 
untersuchungen (23). 


5. Ergebnisse der Untersuhung 


Wir haben noch einige Schlußfolgerungen aus den in dieser Studie zusam- 
mengestellten Materialien zu ziehen. Diese stellen sich uns in folgendem dar: 


1. Ebenso wie der Schwan als Totemtier bestimmter Sippen geschildert 
wird, gibt es auch entsprechende nordasiatische Berichte über den Adler, 
die besonders deutlich im Zusammenhang mit den schamanischen Tiermüttern 
erwähnt werden, aber auch durch weitere Angaben von den Katschinzen und 
Teleuten gestützt werden konnten. 

2. Neben solchen totemistischen Inhalten der Adlermythologie kommt 
eine von der Schwanfraumär abweichende Hauptrichtung der ersterwähnten 
Dichtungen klar zum Ausdruck: der Adler ist nicht nur ein Totemtier, sondern 
er ist vorherrschend Kulturbringer. In den Adlererzählungen 
scheinen sich mithin in dem von uns näher betrachteten Raum, der von den 
Nordgermanen bis zu den Ainu, und darüber hinaus zu den Eskimo und den 
nordamerikanischen Indianern reicht, totemistisch-genealogische Berichte mit 
solchen über die Tätigkeit bestimmter Kulturbringer verschmolzen zu haben. 
Die Schwanfrauerzählung, wie sie nach dem Diktat eines burjatischen Scha- 
manen kurz wiedergegeben worden war, stellt gleichfalls ein solches Ver- 
schmelzungsprodukt dar. In Nordasien kennt man jedoch nicht nur Adler und 
Schwan als Kulturbringer, sondern im nordostsibirischen Raum wird der Rabe 
als solcher geschildert, der dort, ebenso wie der Adler bei den Jakuten, auch 
noch Schöpfergott ist. Bogoras hat ferner darauf hingewiesen, daß auch 
die Bärenmythologie Züge aufweist, die den Bären als Kulturbringer in Er- 
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scheinung treten lassen (24). In Nordamerika ist, etwa bei den Algonkin, „der — 


große Hase“ Kulturbringer (25), und wenn die südamerikanischen Kultur- 
heroen häufig als Menschen auftreten, die letzten Endes die Eigenschaften von 
Sonnen- und Mondwesen tragen, so sind sie doch ebensooft auch Tiere (26), 
führen also die Tradition der alten Jagerkultur, der „Tierschicht”, sogar bei 
ausgesprochen bodenbauenden Völkergruppen fort. 

Da nun die überwiegende Mehrzahl der Varianten der Schwanfrau- 
erzählung bei den Völkern mongolischer Zunge auch heute noch ganz aus- 
gesprochen totemistisch-genealogischen Charakter trägt, könnte die kultur- 


historische Akzentsetzung, mit der mein nordburjatischer Gewährsmann diese __ 


Erzählung überliefert hat, möglicherweise einen Einfluß gerade seitens der 
Adlermythologie darstellen. 

3. Nach der mehrfachen Feststellung der Kulturbringeridee auch in Nord- 
asien, wo sie bis jetzt mit Ausnahme der möglicherweise amerikanisch beein- 
flußten Küstenbevölkerung an der Beringstraße überhaupt nicht vorhanden zu 
sein schien, dürfte die Frage nach den näheren Beziehungen dieser Idee auf 
asiatischem und amerikanischem Boden als eine neue Forschungsaufgabe an- 
erkannt werden. Weiterhin wird es nötig sein, die verschiedenartigen Traditio- 
nen über mythische Kulturbringer des näheren auch über noch größere Räume 
hin zu untersuchen, wobei besonders auf die Beachtung der Dichte solchen 
Vorkommens Wert zu legen wäre, da sich auf diese Weise vielleicht sogar ein 
Ursprungszentrum und abgeleitete Wirkungsbereiche bezüglich der Idee 
mythischer Kulturbringer überhaupt feststellen lassen könnte. Die Kultur- 
bringeridee scheint, allem Anschein nach, bereits im altmenschheitlichen 
Jägertum zu wurzeln, denn wir finden sie auch im australischen Kulturbereich 
als typisch vor. Dort ist es gerade der Adlerfalke, der als urzeitlicher 
Held und Kulturbringer eine allgemein anerkannte Rolle spielt. Er erfindet den 
einfachen langen Holzspeer und die kurze Schlagkeule, und er hat einen be- 
stimmten Corroboree in der Urzeit gedichtet und gelehrt (so bei den nördlichen 
Dampierlandstämmen). Dabei sind gerade im letzterwähnten Gebiet die vogel- 
gestaltigen Heroen auch Frauen und Kindern bekannt (27) und gelten nur als 
urzeitliche Schöpfer bestimmter Einzelerscheinungen des Daseins, wodurch sie 
allerdings gerade den nordasiatisch-eskimoischen, von uns besprochenen Über- 
lieferungen weitgehend angenähert erscheinen. Bei den Dampierlandstämmen 
hinterlassen die vogelgestaltigen Heroen allerdings gerade keine Traum- 
kinder (28), aber auch sie treten sonst in Australien weitverbreitet als Totem- 
ahnen auf, ein Zug, den wir in aller Klarheit auch für Nordasien belegen 
konnten. 

Es wird sich als notwendig herausstellen, die einzelnen Elemente 
der Mythen über die tiergestaltigen Kulturbringer vergleichend zu unter- 
suchen. Hier sollten nur im Anschluß an das burjatische und weiterhin nord- 
asiatische Saggut einige wenige die Gesamtproblematik dieser Stoffe andeu- 
tende Hinweise gegeben werden. Daß aber auch das eurasiatische Material, 
das sich gewiß noch vermehren dürfte, von Bedeutung für die ganze Frage- 
stellung ist, konnte wohl durch unsere Ausführungen bewiesen werden. 
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der Schwanfrauerzählung und ihrer Genese.“ — Nr. 35 der Abh. u. Aufs. a. d. 
Inst. f. Menschen- u. Menschheitskunde, Augsburg 1956. 28 S. 
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(3) Harva, Uno: „Die religiösen Vorstellungen der altaischen Völker“, Porvoo und 
Helsinki 1938. 634 S., 109 Abb. (FF Communications, edited for the Folklore 
Fellows, vol. LIT; Nr. 125. Academia Scientiarum Fennica, Helsinki.) 

(4) Agapitov und Changalov: „Materialy dlja izuéenija Samanstva v Sibiri. 
Samanstvo u burjat Irkutskoj gubernii" (Materialien zum Studium des Schamanis- 
mus in Sibirien. Das Schamanentum bei den Burjaten des Gouvernements Irkutsk), 
Irkutsk 1883, zitiert bei Sternber g, L.: ,Kul't orla u sibirskich narodov” (Der 
Adlerkult bei den sibirischen Völkern). — Sbornik Muzeja Antropologii i Etno- 
grafil...; Bd. V, 2, Leningrad 1925, S. 730. 

(5) „Der Sage nach sollen früher die großen Schamanen eine geschlossene Trommel 
gehabt haben, Manche der Alten sagen, daß die Trommel des ersten Schamanen, 
des Buchli-Chara-Bö, aus Silber bestanden haben soll. Die Teilung der Trommel 
des ersten Schamanen in zwei Hälften mag sich auf die Herausbildung von Rang- 
unterschieden innerhalb der Schamanenklasse beziehen.“ — Wir kennen jetzt 
solche geschlossenen Trommeln nur noch von den Lappen, was aber nicht aus- 
schließt, daß sie früher ein größeres Verbreitungsgebiet innegehabt haben. 

(6) Baldunnikov, A. I: „Pervyj Saman” (Der erste Schamane). — „Burjato- 
vedceskij Sbornik" der Burjat-Mongol. Sektion d. Ostsib. Abtlg. d. Russ. Geogr. 
Ges., Bd. III—IV, Irkutsk 1927, S. 67 ff. — Vgl. auch Harva, Uno: a. a. O,, S. 465f. 

(7) Nach den Worten des alten Burjaten Badma Tartuevié Markisov aus dem 
Uluss Kuita im Dezember 1926 aufgezeichnet von D. D. Dameev. — „Burjato- 
vedceskij Sbornik” der Burjat-Mongol. Sektion d. Ostsib. Abtlg. d. Russ. Geogr. 
Ges., Bd. III—IV, Irkutsk 1927, S. 69. 

(8) Sternberg, L.: ,Kul't orla u sibirskich narodov” (Der Adlerkult bei den sibi- 
rischen Völkeın). — Sbornik Muzeja Antropologii i Etnografii, Bd. V, 2, S. 732. 

(9) Anucin, V.J.: ,Ocerk Samanstva u enisejskich ostjakov" (Skizze des Scha- 


manentums bei den Jenissej-Ostjaken). — Sbornik Muzeja Antropologii i Etno- 
grafii, Bd. II, 2. St. Petersburg 1914, S. 23. 
GOSS ternberg L.2 „Kult orla....,.a.a.0©. S. 733. 


(11) Sazen: russisches Längenmaß von 2,13 m. 

(12) TIonov, V. M.: „Orel po vozzrenijam jakutov“ (Der Adler nach den Anschau- 
‚ungen der Jakuten). — Sbornik Muzeja Antropologii i Étnografii, Bd. XVI, Sankt 
Petersburg 1913, S. 17. 


(is\es tern bier og, k. „Kultvorla....-., a. a.©,,.S. 720. 

TAuSternberg, Lb. „Kult orla...-, a. 2.0. s. 721. 

(15) Sternberg, L: „Kult orla...", a.a.O., S. 724. — Weitere Einzelheiten siehe 
dort. — In zunächst noch handschriftlich vorliegenden Materialsammlungen habe 


ich entsprechende Nachrichten von der schamanischen „Tiermutter” behandelt, die 
nun allerdings nicht immer ein Adler zu sein braucht, auch nicht einmal durch- 
gängig bei den Jakuten. Wir haben weiter in den Erzählungen von der tierisch- 
mütterlichen Abkunft der Schamanen totemistisch - genealogische Berichte, die 
anfänglich nur mit bestimmten Sippen verknüpft waren, erkannt. Auch die hier 
erwähnten Überlieferungen von Katschinzen und Teleuten, wo der Adler als Totem 
ganz bestimmter Sippen auftritt, unterstreichen unsere Schlußfolgerung. Wir haben 
wohl ein Recht dazu, anzunehmen, daß sich gerade durch Heiraten der Sippen 
untereinander zunächst sippenhaft gebundene Traditionen über immer weitere 
Gebiete ausgedehnt haben. Solch ein Vorgang mag auch dem Adler die über- 
ragende Stellung etwa bei den Jakuten, wie eben besprochen, eingetragen haben. 
Vom Vorfahren und Schützer einer Sippe zum Herrn der Welt aufzusteigen, ist 
ein sehr gut denkbarer Schritt. Ähnliche Erweiterungen des Machtbereiches ur- 
sprünglich rein sippenhafter religiös-kultischer Überlieferungen haben sich auch 
in den Kulten von Sippenschamanen gezeigt, worüber die Nachrichten Kseno- 
fontovs über den dem burjatischen Schamanen Bogdan gewidmeten Kult 
Einzelheiten bieten, deren Übertragung ins Deutsche in meinen handschriftlichen 
Materialien bezüglich der Volksreligion der Burjaten vorliegt. Die Originaldar- 
stellung siehe bei G. V. Ksenofontov: „Chrestes. Samanizm i christianstvo" 
(Chrestes. Der Schamanismus und das Christentum), Irkutsk 1929, S. 1—8. 

(16) Handschriftliche Aufzeichnungen des Verfassers von den Jenissejern im Mün- 
dungsgebiet der Steinigen Tunguska 1927/28. 

(17) Pilsudski, Bronislaw: „Materials for the study of Ainu language and folklore”, 
Krakau 1912, S. 12—44. 
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(18) Turupa oder auch Rurupa ist der Name einer alten Siedlung bzw. eines Gebietes, 


das, wenngleich heutzutage nicht mehr vorhanden, in vielen Ainu-Uberlieferungen | 
auf Sachalin erwähnt wird. Die Ainu sollen vor sehr langer [d. h. wohl in mythi- | 
scher] Zeit dort gelebt haben. Das Wort setzt sich zusammen aus turu oder ruru 
(= ‚die See’) und pa (= ‚der Kopf, der Anfang‘): Pitsudski, a.a.O,, S. Al. 


(19) Inau. — Stäbe mit z.T. an ihnen belassenen Hobelspänen. Zahlreiche Abbildungen 


von Gruppen von Inau (= nusa) sowie von Einzelstücken siehe u.a. bei John 
Batchelor: „The Ainu and their folk-lore“, 2., stark erweiterte Auflage, Lon- 
don 1901, S. 89—116. — Bezüglich der Herkunft des Wortes vertritt Pilsudski 
(a. a. O., S. 42f.) die Ansicht, daß es von dem heute allerdings nur noch auf Yesso 
anzutreffenden ,pole on which bear's flesh is set to dry’ (= nau) abzuleiten sei. 
Er meint, daß auch ihrer Form nach die Inau dieser Definition entsprächen; es 
wären also [ursprünglich? — H.F.] nichts weiter als Opfergaben gewesen. Dem- 
gegenüber vergleiche man jedoch beispielsweise die von Batchelor gesam- 
melten Nachrichten, wonach etwa der Chisei koro inao, d.h. ‚Der Inau, der das 
Haus beschützt‘, selbst verehrt wird; er ist der Gatte der Göttin des Herdfeuers 
(Batchelor,a.a.O., S. 96f.). — Hier kann der interessanten Frage nach Her- 
kunft, Sinn und Verbreitung der Inau nicht weiter nachgegangen werden. Auf 


* jeden Fall sind sie nicht auf die Ainu beschränkt. 


(20) 


(21) 


(22) 


(23) 


(24) 


(25) 


(26) 
(27) 


(28) 


Rasmussen, Knud: „Die Gabe des Adlers. Eskimoische Märchen aus Alaska. 
Übersetzung und Bearbeitung von Änne Schmücker, Frankfurt a.M. 1937, 
S. 40. — 2. Auflage, Frankfurt 0.J. (ohne Angabe, daß es sich um eine Neuausgabe 
handelt!), und in einem anderen Verlag (auch die wundervollen Bilder der ersten 
Auflage wurden durch viel weniger schöne ersetzt), S. 27. 
Rasmussen-Schmücker, a. a O0. S. 23—29 und S. 29—37: „Wie die 
heilige Gabe des Festes zu den Menschen kam." — 2. Auflage, S. 11 ff. 

Vgl. etwa Wright, Aıthur: „An Athabascan tradition from Alaska.“ — Journal 
of American Folk-Lore, XXI, 1908, S. 33 f. — Die Überlieferung stammt vom Yukon, 
von einer athapaskischen Gruppe, deren Namen als Tonidzughultsilhnu ange- 
geben wird. 

Zur ersten Information vgl. Findeisen, Hans: „Sonnenadler und Ahnenbär. 
Eine Studie über das göttliche Tier in der Anschauungswelt der Altmenschheit." — 
Die Lesestunde. Zeitschrift der Deutschen Buchgemeinschaft, 15. Jg., Berlin 1938, 
S. 252f. — Ferner siehe die Angaben unter dem Stichwort „Adler des Himmels” 
bei Harva, Uno, a.a.O., S. 625. — Ausführlicher nunmehr bezüglich der paläo- 
lithischen mit dem Tier verknüpften Glaubenswelt Findeisen, „Das Tier als 
Gott, Dämon und Ahne. Eine Untersuchung über das Erleben des Tieres in der 
Altmenschheit", Stuttgart, Franckh'sche Verlagsbuchhandlung, 1956 (Kosmos- 
Bändchen), 80 Seiten, mit 14 Abbildungen. 

Bogoras, V.G.: „Osnovnye tipy fol’klora severnoj Evrazii i Severnoj Ameriki" 
(Die Haupttypen der Volksliteratur des nördlichen Eurasiens und Nordamerikas), 
in Sovetskij Fol'klor (Sowjet-Folklore), Nr. 4/5, Akademie d. Wissensch. d. UdSSR, 
Moskau/Leningrad 1936, S. 50. 

Krickeberg, Walter: „Amerika“ in „Illustrierte Völkerkunde in zwei Banden", 
herausgegeben von Dr. Georg Buschan, 2. Auflage, Stuttgart 1922, S. 111. 
Krickeberg, Walter: ,Amerika”, a.a.O., S. 275f. 

Neben ihnen gibt es noch das anthropomorphe Paar urzeitlicher Heroen, die soziale 
Institutionen schufen, das Landschaftsbild gestalteten, das Stammeskultleben be- 
stimmten und somit die esoterische Lehre darstellen. Demgegeniiber ist die Lehre 
von den vogelgestaltigen Heroen exoterisch. (Petri, Helmut: ,Mythische Heroen 
und Urzeitlegende im nördlichen Dampierland, Nordwest-Australien.“ - Paideuma, 
Mitteilungen zur Kulturkunde, Bd. I, S. 233, S. 238 und S. 240) 

Petri, Helmut, a.a.O., S. 240. 
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Vorgeschichtliche 
Menschenfahrten in der Küstenebene EI Salvadors, C. A. 


Von 
Willi Herbert Grebe und Wolfgang Haberland 


Mit 10 Abbildungen 


Zusammenfassung: 


Im Jahre 1954 fand man in der zentralamerikanischen Republik El Salvador 
beim Wegebau etwa 1,5 m unter der Geländeoberfläche fossile Menschen- 
fährten. Der Fundplatz liegt in der Hacienda La Carrera im Departement 
Usulutan. Geologisch gehört dieses Gebiet zur großen Küstenebene östlich des 
Rio Lempa. 

Zunächst wird an Hand einer geologischen Übersichtskarte das Gebiet 
erläutert. Zwei Profile aus den obersten Schichten dieses Schwemmlandes 
geben Auskunft über eine junge, aber wechselvolle geologische Geschichte. 

Am Fährtenfundplatz sind in der Wegböschung weitere neun Fußabdrücke 
freigelegt worden. Die verschiedenen Marschrichtungen, wie auch die gefun- 
denen Tierfährten, deuten auf ein Jagdgebiet vorgeschichtlicher Menschen. 

Da in der Schicht keine archäologischen Reste gefunden wurden, ist nur 
aus dem im Hangenden davon geborgenen vorgeschichtlichen Material eine 
Bestimmung des Mindestalters möglich. 


. Einleitung Inhalt 

. Zur Geologie der Küstenebene beiderseits der Mündung des Rio Lempa 
. Die Fährtenfunde in der Hacienda La Carrera 

. Um das Alter der Menschenfährten von La Carrera 

. Schriften 
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1. Einleitung 


Im Oktober 1954 wurde uns in das Instituto Tropical de Investigaciones 
Cientificas in San Salvador eine Gesteinsplatte mit dem Abdruck eines mensch- 
lichen Fußes gebracht. Es war der erste derartige Fund aus dieser Republik 
und unseres Wissens die zweite gefundene Fährte in Zentralamerika. Die 
einzige Analogie kennen wir aus der südlicheren Republik Nicaragua, aus der 
K. Ruppert als Archäologe und H. Williams vom geologischen Stand- 
punkt die Fährtenplatte von Acahualinca beschrieben haben. Später ver- 
öffentlichte F.B. Richardson noch einmal hierüber. 

Der Fund dieser Menschenfährten war also von besonderer Bedeutung. 
Wenige Tage nach dem Uberbringen der Platte begaben wir uns!) zum Fund- 
platz in der Hacienda La Carrera im Osten des Landes, um Nachforschungen 
anzustellen über die geologische Lage und möglicherweise archäologische 
Anhaltspunkte über das Alter der Fährten zu finden. Von den Gebäuden der 
zunächst besuchten Hacienda La Carrera aus ließen wir uns den Fundplatz 
zeigen und konnten in den Wegböschungen neuerlich insgesamt neun Fuß- 
eindrücke freilegen. Leider hatten Traktoren die Fußspuren im Wege bereits 
zerfahren. 

Man war ein halbes bis ein Jahr vor unserem Besuch auf die Fährten 
gestoßen, als in der Schwemmlandebene beim Neubau eines Weges dieser bis 
in festes Gestein ausgeschachtet wurde. Einige Platten mit Fußabdrücken waren 


1) Die Verfasser begleitete auf der Fahrt Herr Dr. G. Hartmann, s. Z. Gastforscher des ITIC. 
6* 
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herausgebrochen und als Besonderheit zum Herrenhaus der Hacienda geschafft | 


worden. Diese Fundstücke haben wir später besichtigt; sie waren aber zum | 


größten Teil nicht mehr in bestem Zustand. 


9, Zur Geologie der Küstenebene beiderseits der Mündung des Rio Lempa 


Landschaft und Geologie der zentralamerikanischen Republik EI Salvador 
werden beherrscht von der dieses Land 20 bis 50 km nördlich der pazifischen 
Küste und dieser parallel verlaufenden Vulkankette. Nördlich und südlich 
davon schließen ältere vulkanische Gebirge an, die sich zum großen Teil als 
Schichtebenen und Schichtstufen in Richtung auf die jungen Kegel herausheben 
und vor ihnen an Verwerfungen abbrechen. Südlich der Kette streicht im west- 
lichsten Landesteil ein derartiges Massiv von Guatemala her nach Salvador 
herein und taucht nach Osten in die Ebene von Sonsonate unter. Anschließend 
folgt die Balsamkette als eine flach nach S einfallende Kippscholle, die wieder 


nach Osten in Richtung auf den Vulkan San Vicente untertaucht. Sie macht den a) 


veränderten Küstenverlauf (vgl. Abb. 1) nicht mit, sondern streicht in W-E- 
Richtung weiter, während sich südlich eine Küstenebene ausbreitet. Diese ist 
insgesamt nahezu 100 km lang, bis sich östlich des Rio Grande de San Miguel 
ein weiteres älteres Gebirge, die Colinas de Jucuarän, erhebt. Die Höhenzüge 
folgen nun der Küste bis zur Fonseca-Bai. 

Die große Küstenebene zwischen der Balsamkette und den Colinas de 
Jucuaran ist die in unserem Zusammenhang besonders interessierende Land- 
schaftseinheit. Die Meeresküste als südliche Begrenzung ist durch Esteros viel- 
fältig gegliedert und von weiten Mangrovewäldern umrahmt. Vor den Esteros 
ziehen sich lange Nehrungen hin. 

Nach Norden hebt sich die Küstenebene flach heraus und geht über in den 
weiten Schwemmlandfuß der nördlich anschließenden Vulkangruppen (Karte 
Abb. 2), also im Westen des San Vicente und im östlichen Teil der Vulkan- 
gruppe des Oriente. Zwischen den beiden genannten Vulkangruppen fließt der 
Rio Lempa nach Süden in das Meer. Er durchbricht in Höhe der Vulkane dabei 
einen Gebirgsstock aus älteren vulkanischen Gesteinen, der in Analogie zur 
Vulkankette im südlichen Teil von einem weiten Schwemmlandfuß begrenzt 
ist, also sich an seinem Südhang morphologisch den Vulkanen anpaßt. 

Der Austritt des Rio Lempa aus den Gebirgsformationen der Vulkankette 
ist gekennzeichnet durch hier ansetzende, nach Süden ausweitende Terrassen, 
von denen sich vor allem vier Stufen gut herausheben. Die ältesten Terrassen- 
stufen schwenken weit nach Osten bzw. Westen aus, so daß man z.B. auch 
einen Teil des Estero de Jiquilisco zum Deltabereich des Rio Lemna zählen 
muß. Östlich und nördlich dieses ehemaligen Flußbereiches gehört das Gebiet 
aber zweifellos zu den zahlreichen Flüssen, die ihren Ausgang in den nörd- 
lichen Vulkanen haben. 

Während sich als Ostgrenze der großen Ebene die Ausläufer der Colinas 
de Jucuarän festlegen lassen, setzt nördlich davon ein weiteres, kaum höher 
gelegenes Flachland nach Osten fort und folgt dem Lauf des Rio Grande de San 
Miguel aufwärts bis in das große Becken östlich der Stadt San Miguel. Diese 
Einheit wollen wir als intramontane Bildung aus dem oben beschriebenen 
System ausscheiden. 

Die große Küstenebene ist also eine Schwemmlandebene, die durch den 
Rio Lempa topographisch zweigeteilt wird. Falls wir aber das Delta des Rio 
Lempa als eine Einheit ausscheiden, müssen wir von drei Küstenregionen 
sprechen: der westliche Teil südlich des San Vicente und der östlichen Aus- 
läufer der Balsamkette, der zentrale Teil um den Rio Lempa und die östliche 
Ebene südlich der Oriente-Vulkane. Entsprechend dem Einzugsraum der Flüsse 
unterscheidet sich auch das Sedimentationsmaterial; vor allem am Fuß der 
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jungen Vulkane ist neben Aschenlagen mit besonders viel abgeschwemmten 
Zersetzungsprodukten zu rechnen. 

Die östliche große Küstenebene ist nur durch die Flußläufe gegliedert, die 
einige Dekameter tief eingeschnitten sind. Der Aufbau der jüngeren Schichten 
ist im Barranco des Rio Gualacho, 2 km nördlich des Puerto El Triunfo, beson- 
ders gut zu sehen (Abb. 3). Im tiefsten Einschnitt sind mit 150 cm Mächtigkeit 
abgeschwemmte Böden mit einzelnen Geröllen aufgeschlossen. Im oberen Teil 
dieser Schicht finden wir an verschiedenen Stellen archäologische Reste. Sie 
werden überlagert von 5 bis 10 cm feinschichtiger Seeablagerungen, denen 
ein fossiler Boden folgt. Darüber treffen wir, im Anschnitt terrassenförmig 
abgesetzt, auf rotbraune, wahrscheinlich fluviatile Sande, die wieder durch eine 
5 cm mächtige Lage feinschichtiger Seeablagerungen abgelöst werden. Im 


Abb. 3. Der Barranco des Rio Gualacho, zirka 2 kin N des Puerto EI Triunfo; über mächtigen 
abgeschwemmten Böden folgt eine feinschichtige Seeablagerung, die wieder von einem fossilen 
Boden überlagert wird, der hier die Terrasse bildet. (Foto: Grebe) 


Hangenden davon befinden sich Schotterlinsen unter dem oberen, z. T. wohl 
auch abgeschwemmten Boden von 50 cm Mächtigkeit. 

Schon 1 km südlich dieser Stelle sind in einem anderen Bachlauf etwa 3,0 m 
mächtige grobe Sande aufgeschlossen, die nicht mit diesem Profil parallelisiert 
werden können. Der Fazieswechsel ist also außerordentlich stark, wobei aber 
die Veränderungen in Richtung auf das Meer sicher größer waren als die 
parallel zur Küste. 

In der Luftlinie rund 2 km östlich des Profils im Rio Gualacho liegt der 
Fundpunkt unserer Fährtenplatten. Auch hier finden wir wieder einen mäch- 
tigen, teilweise abgeschwemmten Boden unter der Oberfläche. Rund 1,2 m 
unter Flur treffen wir auf halbverfestigte grobe Sande von dunkelbrauner 
Farbe, in deren Liegendem unter einer geringmächtigen feinkörnigen Schicht 
sich die Fährtenfläche befindet. Der unterlagernde schluffige „Sandstein" ist 
noch stärker verfestigt und wird mit der Tiefe grobkörniger. In diesen Ge- 
steinen unter den Fährten fanden sich bei unserem Besuch ein nicht näher 
bestimmbarer Knochenabdruck (Abb. 4) und Pflanzenreste. 
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Erdgeschichtlich sehr klar ist das Profil im Rio Gualacho: Den Ablage- 
rungen von Schutt- oder Schlammströmen, die die liegenden Schichten bilden, 
folgt eine Zeit, in der diese Gegend durch einen wahrscheinlich flachen See 
eingenommen wurde. Das folgende Bodenprofil läßt auf eine _Verlandung 
schließen. Später gehörte das Gebiet zum Sedimentationsbereich eines Flusses. 
Nach Ablagerungen grober Sande bildete sich wieder ein Seebecken aus, 
dessen Zusammenhang mit einem Flußsystem erneute Schotterablagerungen 
vor der Verlandung anzeigen. 

Die Sedimentationsverhältnisse am Fährtenfundpunkt sind weniger deut- 
lich. Die angetroffenen Sande dürften auch fluviatiler Natur sein, gehören aber 
zum Ablagerungsgebiet eines anderen Flusses. Eine direkte Parallelisierung 
mit dem Gualacho-Profil ist nicht möglich. 


u 


Abb. 4. Knochenabdruck aus den liegenden Schichten der Fährtenplatte von La Carrera. 
(Foto: Grebe} 


Gealey(beiStirton &Geale y, 1949) hat im östlichen Küstengebiet 
El Salvadors eine jüngste Küstenhebung um etwa 25 Fuß in zwei Phasen nach- 


gewiesen. Dieser Hebung würden in unserem Gebiet die Seeablagerungen im 
Rio Gualacho entsprechen. 


3. Die Fährtenfunde in der Hacienda La Carrera 


Der uns in das Tropeninstitut in San Salvador gebrachte Fußabdruck ist 
26 cm lang, vorn 12 cm breit und der Eindruck 1 bis 1/2 cm tief. Der Erhaltungs- 
zustand ist außerordentlich gut, die Zehen deutlich ausgeprägt. Die übrigen 
Platten, die man zur Hacienda geschafft hatte, sind alle wesentlich schlechter 
erhalten und zum Teil auch stark beschädigt. Von Bedeutung ist hier nur ein 
Stück mit zwei (verschiedenen) Tierfährten (Abb. 5), von denen die größere 
wahrscheinlich von einer Raubkatze stammt. Deutlich sind vier Zehen wie auch 
der Ballen eingedrückt, der Durchmesser beträgt 10 cm; der zweite Eindruck 
hingegen ist schlechter, sein Durchmesser um 5 cm. 
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Abb. 5. Tierfährten auf einer Platte am Herrenhaus der Hacienda La Carrera. (Foto: Grebe) 
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Abb. 6. Anordnung der Fährten bei den Ausgrabungen in der Hacienda La Carrera. 
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Am Fundplatz (Abb, 6) wurde am Nordrand des Weges eine schlecht er- 
haltene Einzelfährte freigelegt. Sie ist 25 cm lang, vorn 11,5 cm und hinten 
6 cm breit. Die Richtung liegt in NW-SE. 

In der südlichen Wegböschung konnte eine Schichtfläche mit acht Ab- 
drücken menschlicher Füße freigelegt werden (Abb. 7). Die Eindrücke sind hier 
wesentlich tiefer als die aller übrigen (bis zu 5 cm) und demgemäß auch un- 
deutlicher ausgeprägt. Zehen können wir in keinem Fall erkennen. Diese mor- 
phologische Verschiedenheit ist durch örtlich auch auf kurze Entfernungen 
stark "wechselnde Untergrundverhältnisse, vor allem hervorgerufen durch den 
Wassergehalt des Untergrundes sowie durch den Anteil feinkörniger (toniger) 
Beimengungen, zu erklären. Auf unserer Platte handelt es sich um die Ab- 


Abb. 7. Die freigelegte Fährtenplatte im neuen Wegeinschnitt der Hacienda La Carrera. 
(Foto: Grebe) 


drücke von vier rechten und vier linken Füßen, vermutlich von fünf Menschen 
(Abb. 6). Die Richtung von vier Fährten geht eindeutig nach Nordwesten, die 
der fünften nach WNW. Die östlichste Spur wird von einem Kinde, zumindest 
aber von einer kleineren Pérson stammen. Der Eindruck ist nicht nur kleiner, 
sondern auch tiefer, Die durchschnittliche Länge der Fährten, gemessen an der 
Oberkante, liegt um 30 cm, wobei zu berücksichtigen ist, daß sich die Spuren 
im weichen Sediment erheblich ausweiten. Trotzdem ist die Größe der gut 
erhaltenen und wenig eingeprägten Abdrücke mit Längen um 25 cm bemer- 
kenswert. Die Schrittweite zwischen 50 und 70 cm ist ebenfalls außergewöhnlich 
groß, wobei aber wieder zu berücksichtigen ist, daß hier anormale Untergrund- 
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verhältnisse bestanden haben und wir daher nicht auf das normale Schrittmaß 
schließen können. 

Die vielen Fußspuren an diesem Platz wie auch die verschiedenen Rich- 
tungen lassen auf ein reges Treiben an dieser Stelle zur damaligen Zeit 
schließen. Da weder Keramik noch sonstige Gegenstände (Artefakten) in der 
Schicht gefunden wurden, möchten wir nicht auf einen früheren Wohnplatz 
schließen, sondern vermuten hier ein Jagd- oder Sammelgebiet der damaligen 
Menschen. Die heutige Höhenlage der Spuren mit etwa 15 bis 20 m über dem 
Meeresspiegel macht es bei der Hebungsküste El Salvadors wahrscheinlich, daß 
in jener Zeit die Ausläufer der Mangrove bis in diese Gegend nach Norden 
reichten, 


Abb. 8. Ein Tonkopf von San Marcos Lempa. Dieser Typ ist kennzeichnend für die um den 
Fährtenfund an der Oberfläche angesammelten Kulturreste (Foto: Haberland) 


4. Um das Alter der Menschenfährten von La Carrera (La Rama) 


Anhaltspunkte über das Alter der Fährten in der Küstenebene El Salvadors 
finden wir zunächst an der Oberfläche des Geländes von La Rama in Form 
eines sogar recht ergiebigen archäologischen Fundplatzes.. Im Profil des Weges 
konnten wir außerdem vor allem aus den oberen Schichten eine Anzahl Scher- 
ben aufsammeln. 

Die Scherbenfunde von La Rama sind leider nur sehr gering. Da außerdem 
diese noch bis zur Erteilung einer Ausfuhrgenehmigung durch die Regierung 
sich in El Salvador befinden und daher völlig auf die Feldnotizen zurück- 
gegriffen werden müßte, gestaltet sich die Frage nach dem Alter der ange- 
führten Schicht außerordentlich schwierig. Glücklicherweise befinden sich ganz 
in der Nähe drei künstliche Hügel, von denen einer im Jahre 1953 durch den 
Besitzer der Hacienda ausgegraben wurde. Mit dessen freundlicher Genehmi- 
gung war es möglich, die hierbei geborgenen Funde im Hauptgebäude der 
Hacienda zu besichtigen: 

Neben Obsidianwerkzeugen und einigen Köpfen von Tonfiguren, von 
denen einer nahe Beziehungen zu der anscheinend recht späten Kultur des 
unteren Lempatales aufweist (Abb. 8), sind auch einige nur gering beschädigte 
Tongefäße vorhanden. Sie deuten darauf hin, daß es sich wahrscheinlich bei 
diesem Hügel um ein Grab oder ein Depot handelt. Unter den sieben Gefäßen 
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sind fünf leicht in den Rahmen der ost-salvadoreñischen Archäologie einzu- 
gliedern. Da die zeitlichen Verhältnisse in diesem Raume noch weitgehend 
ungeklärt sind, können diese für eine genaue Datierung nicht verwendet 
werden. 


Die übrigen zwei Gefäße stellen aber für diese Gegend exzeptionelle 
Stücke dar. Beide sind dreibeinig und etwa birnenförmig. Das größere besitzt 
auf einem weißen Grunde zwei stilisierte Vogelflügel, die in Rot und Orange 
gemalt sind. Die gleichen Farben bilden auch auf dem Außenrande der Gefäß- 
mündung ein schmales Band mit Schachbrettmuster. Von den Beinen ist eines 
rund und rot bemalt, und auch die Bruchstelle des zweiten, fehlenden Beines 
läßt auf eine gleiche Form schließen. Das dritte Bein ist trapezförmig und flach. 
Es ruht mit seiner breiteren, leicht gerundeten Seite auf dem Boden und soll 
augenscheinlich einen Vogelschwanz darstellen. Ursprünglich muß dieses Gefäß 
auch einen modellierten Kopf an der Vorderseite besessen haben, der aber 
abgebrochen ist. Es ist wahrscheinlich, daß es sich um einen Vogelkopf ge- 
handelt hat. Alle diese Anzeichen deuten darauf hin, daß es sich bei dem vor- 
liegenden Gefäß um eines der vielfarbigen Nicoya-Ware (Nicoya-Polychrome) 
handelt, wie es ähnlich bei Lothrop (1926, pl. XTV) abgebildet wurde. 
Das andere birnenförmige Gefäß besitzt ein aus feinen roten Linien bestehen- 
des geometrisches Ornament auf einem grauen Untergrunde. An der Vorderseite 
findet sich hier ein sehr interessanter plastischer Jaguarkopf, aus dessen 
offenem Rachen ein anderer Kopf heraussieht. Letzterer ist leider sehr ver- 
wittert und daher schwer erkennbar, doch könnte es vielleicht ein Schildkröten- 
kopf sein. Sehr ähnliche Köpfe wurden bei der oben angeführten Ware in San 
Jose (C.R.) und Managua und bei ähnlichen Stücken in Ost-Salvador gesehen. 

Wie aus dem oben Gesagten hervorgeht, zeigen beide Gefäße einen star- 
ken Einfluß durch südlichere Kulturen, wenn es sich nicht sogar um Import- 
stücke handelt. Leider ist die Chronologie des südlichen Mittelamerika und 
daher auch der Nicoya-Ware noch weitgehend ungeklärt. Wir glauben aber 
Grund zu haben, sie als sehr jung zu bezeichnen und sie nicht vor 1200 n. Chr. 
ansetzen zu können. Durch die Lage in der Schichtenfolge von La Rama be- 
deutet dieses Datum für unsere Fußspuren ein „datum ante quem”. 


In dem schon oben genannten untersten Stratum am Einschnitt des Rio 
Gualacho wurden neben Scherben Teile von zwei Gefäßen gefunden, die eine 
Rekonstruktion derselben erlauben. Eines der beiden ist ein rundbodiges Gefäß 
mit verengtem Hals von dunkelgrauer Farbe, dem Bemalung fehlt (Abb. 9). Das 
andere dagegen ist mehr ausgestaltet. Es ist ein offenes Gefäß mit konkaven 
Seiten und einem scharfen Bauchknick (Abb. 10). Die vier kleinen vollen Füße 
sind konisch, Das Innere ist cremefarben poliert, während die Außenseite rot- 
orange ist und auf Hochglanz poliert wurde. Als Verzierung finden sich am 
Nacken einige waagerechte, umlaufende Dellen. Von dem Scherbenmaterial 
gehört etwa 90 Prozent zu einer orangefarbenen Ware. Der Rest der Scherben 
ist braun und sehr wenige Können vielleicht einer roten Ware zugeschrieben 
werden. Die Füße ähneln in den allermeisten Fällen den Füßen des zweiten 
Gefäßes. Unter den Gefäßformen herrschen Schalen und Kumpfe vor, während 
die sonst so typischen „tinajas“ (Gefäße mit rundem Körper und verengtem 
Hals) sehr zurücktreten. Vielfarbige Bemalung fehlt unter den Scherben völlig, 
und die wenigen zweifarbigen Scherben zeigen die zeitlich sehr weit ver- 
breitete Usulutan-Technik. Besonders diese letzten Tatsachen als auch die recht 
einfachen und oft plumpen Formen scheinen darauf hinzudeuten, daß es sich 
bei dem Gualacho-Komplex um eine ältere Phase in der Kulturentwicklung 
Ost-Salvadors handelt, die sonst nur sehr sporadisch auftritt. Durch das Fehlen 
genauer stratigraphischer Fundplätze ist eine Datierung dieser Schicht äußerst 
schwierig und kann so nur mit größten Einschränkungen gegeben werden. Wir 
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Abb. 9. Tongefäß aus dem Barranco des Rio Gualacho, 2 km nördlich Puerto El Triunfo. 
(Foto: Haberland) 


Abb. 10: Zeichnung eines Gefäßes aus dem Barranco des Rio Gualacho. 
(Nach einer Feldskizze von Haberland.) 


möchten aber annehmen, daß sie nicht vor 500 n.Chr. zu datieren ist. Durch 
gewisse Verbindungen mit einer, den La-Rama-Scherben etwa gleichzeitigen 
Kultur im unteren Lempa-Tale, zu der der Gualacho-Komplex eine Vorstufe 
zu sein scheint, ist eine spätere Datierung vielleicht sogar vorzuziehen. 

Aus diesen vorläufigen Bestimmungen der archäologischen Funde ist zu- 
nächst nur sicher, daß die Fährten in einem Zeitraum lange vor 1200 n. Chr. 
entstanden sind. Während wir nach dieser Zeit im Fundgebiet keine oder nur 
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unbedeutende Ablagerungsmächtigkeiten feststellen können, ist die Frage nach i 
dem Sedimentationszeitraum der 11/2 m zwischen der Fährtenschicht und 
Oberfläche zu beantworten. Im Vergleichsprofil des Rio Gualacho läßt sich eine 
nahezu gleichmäßige Schichtenfolge nach 500 n. Chr. festlegen. Zwar fehlen in 
diesem Aufschluß die beachtlich verfestigten Sedimente, in denen die Fuß- 
spuren erhalten blieben, aber Bildungen eines ähnlichen diagenetischen Stadiums 
konnten im Binnenland von El Salvador auch nur ein Alter von 1000 bis 
1500 Jahren zugewiesen werden. Unter diesen Voraussetzungen möchten wir 
bis zu einer genaueren Bestimmung der archäologischen Funde das Alter der 
Fährten vorläufig in eine Zeit zwischen 0 und 800 n. Chr. verlegen. 
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Mutterrectlihe Verwandtschaftsziige auf den Zentral-Karolinen 
und ihre Problematik 


Von 
Bernhard Stillfried 


Das ganze Gebiet der Zentral-Karolinen von Oleai im Westen bis Truk und 
Lukunor im Osten bildet, mit Ausnahme der polynesischen Enklaven Nukuor 
und Kapingamarangi, ethnisch, rassisch und linguistisch gesehen trotz lokaler 
Unterschiede ein relativ geschlossenes Gebiet!), auf das im besonderen Ein- 
flüsse von Yap einwirkten?). 


Das Verwandtschaftsgefühl zwischen den Bewohnern der einzelnen Inseln 
legt ein beredtes Zeugnis von dieser Zusammengehörigkeit ab, obwohl die 
verwandtschaftlichen Bande meist nur mehr fiktiv sind. Angehörige gleicher 
Abstammung verstreuten sich im Laufe der Jahrhunderte auf die verschiedenen 
Inseln der Zentral-Karolinen und bildeten dort verwandte Zweige. 


1. Verwandtschaftsgruppierungen 


Wir unterscheiden im allgemeinen auf den Zentral-Karolinen sechs ver- 
schiedene Typen von Verwandtschaftsgruppen; nicht alle sind für den ober- 
flächlichen Beschauer sofort sichtbar, da nicht selten zwei oder mehrere dieser 
Typen zusammenfallen können. Es ist besonders schwierig, diese Feinheiten 
zu erkennen, da die Insulaner oft keine festen Termini für jede einzelne dieser 
Verwandtschaftseinheiten verwenden und sich meist mit Umschreibungen und 
Aufzeigen von Zusammenhängen erklärlich machen. Die sechs Verwandt- 
schaftseinheiten sind folgende: 


a) Familie 

b) Großfamilie (Haushalteinheit) 
c) Lineage 

d) Ramage 

e) Klan-Untergruppe (Subclan) 
f) Klan 


a) Familie: Die engere Familie (Vater, Mutter und Kinder) hat fast 
keine Bedeutung, außer der Erziehung der Kinder, die hauptsächlich von der 
Frau geleitet wird; bei den älteren Knaben ist dann oft der Mutterbruder dafür 
verantwortlich. Die Tätigkeiten, die wir mit der Familie normalerweise ver- 
binden, werden hauptsächlich von der Lineage erfüllt. Der Ehegatte muß den 
Brüdern seiner Frau in bestimmten Belangen Gehorsam leisten. Er hat der 
Frau bei Arbeiten, die eigentlich für ihre Lineage sind, zu helfen und ist seinen 
Schwägern dafür verantwortlich. Er kann aus diesen Pflichten keine Rechte 
und Forderungen an die Lineage der Frau stellen. Die Männer arbeiten aber 
auch für ihre eigene Lineage und liefern Nahrung an beide Lineages?). 


1) Will man aber das Gebiet der Zentral-Karolinen in kleinere kulturelle Unterteilungen aufspalten, so 
wären folgende vier Inselbereiche zu unterscheiden (von Ost nach West): a) Lukunor und Namoluk; b) Truk, 
Hall-Inseln und Lossop; c) Polowat, Pulap, Hok, Namonuito und Pigelot; d) Lamutrik, Satawal, Elato, Ifalik, 
Faraulep, Auripik, Oleai (Sorol, Fais und Ulithi nehmen eine Zwischenstellung zwischen Yap und den 
Zentral-Karolinen ein). Für die Zusammengehörigkeit des zentral-karolinischen Raumes in linguistischer 
Hinsicht siehe G. W. Grace, 1955; I, Dyen, 1947 und 1949. 

2) W, A. Lessa, 1949 und 1950; A. Senfft, 1905 und 1907; D. M. Schneider, 1953; A. Eilers, 1936; 
W. Müller, 1917/18; B. Stillfried, 1953: 13-15; A. Tetens, 1873, 

3) W. Goodenough, 1951: 46 ff.; und 1949: 615 ff. 
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b) Großfamilie (Haushalteinheit): Diese Gruppe darf nicht || 
mit der Lineage verwechselt werden, denn im Wohnhaus der Lineage wohnen 
nur die Frauen mit ihren lineagefremden Gatten und ihren Kindern. Zu dieser 
Einheit gehören also die Männer der Lineage nicht, da sie ja einerseits weder 
bei ihren „Schwestern“ wohnen dürfen und anderseits eben bei ihren Gattinnen 
leben. Der Eingeborene bezeichnet die Mitglieder dieser Gruppe als cöön imwej 
(Leute meines Hauses) zum Unterschied von cöön ääj jetereges (Leute meiner 
Lineage) 4). Die Frauen bilden den Kern dieser Gruppe, und der Mann der 
ältesten Frau gilt als der Älteste des cöön imwej. Als Verwandtschaftsgruppe 
kommt dieser wirtschaftlichen Einheit bei weitem weniger Bedeutung zu als 
der Lineage. 


c) Lineage: Für diese Verwandtschaftsgruppe werden die Termini 
eterenges, jetereges oder faameni verwendet°’). Die Ahnmutter der Lineage, 
von der die Lineage-Mitglieder in mütterlicher Linie abstammen, liegt etwa 
vier bis fünf Generationen hinter den ältesten lebenden Leuten zurück. Sie ist 
für gewöhnlich eine „fremde“ Frau, die durch Heirat eine Lineage neu gründete. 

Die Lineage ist praktisch die landbesitzende Verwandtschaftseinheit und 
daher unter allen Gruppen von größter Bedeutung. Eine Lineage setzt sich zwar 
meistens nur aus den matrilinearen Nachkommen der betreffenden Ahnmutter 
zusammen; es kommt aber gar nicht selten zu Alternativlösungen, wenn eine 
Frau entgegen der üblichen Matrilokalität patrilokal oder avunkulokal heiratet 
und in eine andere Lineage aufgenommen wird. Dies geschieht meist, wenn 
eine Lineage nahe am Aussterben ist. Außer durch Heirat können auch durch 
Adoption lineagefremde Leute in die Lineage aufgenommen werden. Die matri- 
lokale Wohnfolge kann also unter gewissen Voraussetzungen durchbrochen 
werden. Ein Charakteristikum der zentralkarolinischen Gesellschaftsform ist 
der Umstand, daß ständig neue Lineages gegründet werden und alte aus- 
sterben. Daß solche Gründungen meist durch patrilokale Heiratswohnfolge her- 
vorgerufen werden, beweist die Geschichte der einzelnen Lineages. Patrilokale 
Wohnfolge ist somit die allgemein anerkannte Alternative. Es gibt eine spe- 
zielle Beziehung zwischen den Mitgliedern einer matrilinearen Lineage und 
den Kindern ihrer Männer. Diese Kinder werden gemeinsam als ofukur be- 
zeichnet und fallen für die Lineage-Mitglieder ihres Vaters unter das Heirats- 
verbot. Diese Beziehung findet auch ihren Niederschlag in den Termini der 
Verwandtschaftsbezeichnungen. Mitglieder der Lineage des Vaters werden als 
„Eltern“ oder „Geschwister“ angesprochen, während alle ofukur „Kinder“ ge- 
nannt werden. Zur Erläuterung mögen folgende zwei Beispiele dienen ®): 


1. semei ist die Bezeichnung für den natürlichen Vater, aber dasselbe Wort wird 
u.a. auch für folgende andere Verwandte verwendet: Bruder des Vaters, Gatten 
einer Tante (väterlicher- oder mütterlicherseits), Großvater, Schwiegervater der 
Frau, Sohn der Tante väterlicherseits, Gatte der Tochter der Tante väterlicher- 
seits usw. — mit anderen Worten: für jedes männliche Mitglied der Lineage des 
Vaters und alle Ehemänner der weiblichen Mitglieder der väterlichen Lineage 
und die Männer der älteren Generation ihrer Lineage. 

2. naii ist das Wort für eigene Kinder und Enkel; es gilt außerdem für alle Kinder 
von Frauen der gleichen Generation und die Kinder der Töchter dieser Frauen 
im gesamten Klan und Kinder männlicher Angehöriger der eigenen Lineage. 


Das Benehmen zwischen den „Verwandten“ entspricht ganz den termino- 
logischen Bezeichnungen. Sexueller Verkehr oder Heirat unter ihnen gelten 


4) W. Goodenough, 1951: 124 ff.; E. G. Burrows (zus. mit M. Spiro), 1953: 132-35. 

5) G. P. Murdock, 1949 a: 2; W. Goodenough, 1951: 124 ff.; B. Tolerton (zus. mit J. Rauch); 1949: 22-23 
auf Lukunor wird die Lineage mwlawa (vom selben Mutterleib) genannt, é 

6) B. Tolerton, 1949, 25-39; G. P. Murdock, 1949 a: 11-14, 
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als Blutschande. Diese verwandtschaftlichen Bezeichnungen unterstreichen 
auch oft die scharfe Trennung der Geschlechter, die eben nicht nur zwischen 
tatsächlichen Brüdern und Schwestern bzw. Eltern und erwachsenen Kindern 
besteht, sondern auch zwischen all den Verwandten, die „Brüder“ oder 
„Schwestern“ heißen. Diese ofukur-Verbindungen verflechten sich mit allen 
Verwandtschaftsgruppen innerhalb der matrilinearen Gesellschaftsordnung, 
was das gesamte Bild für einen Außenstehenden noch verwirrender erscheinen 
läßt. Der Terminus ofukur wird nicht nur für die Kinder der Männer einer 
Lineage angewendet, sondern findet auch auf ganze Lineages Anwendung. 
So werden z.B. auf Lukunor einige Lineages von Angehörigen des sor-Klans 
als ofukur angesehen, da deren historischer Ursprung von einem Geschenk 
einer Lineage des sor-Klans abgeleitet wird’). 

Jede Lineage hat für gewöhnlich ein gemeinsames Wohnhaus (imw), in 
dem die Frauen der Lineage mit ihren Ehemännern wohnen; obwohl das 
Wohnhaus von den lineagefremden Ehemännern erbaut wurde, ist es Eigen- 
tum der Lineage. Männer und Frauen derselben Lineage dürfen unter keinen 
Umständen zusammenwohnen, was auch der Grund ist, warum die unverhei- 
rateten Männer nicht im imw ihrer Lineage wohnen dürfen — sie leben dafür 
im Versammlungs- oder Männerhaus (uut). Für gewöhnlich besitzt jede 
Lineage ein solches; es steht meist an der Küste und findet oft als Kanuhaus 
Verwendung. Bei Festen und Zeremonien ist das uut für alle, auch für Frauen, 
zugänglich 8). 

Die Klan- bzw. Lineage -Exogamie stellt nicht die einzige Regelung für 
Heiratsverbote dar. Die Exogamie wird meist begleitet von dem Verbot, in 
des Vaters Lineage hineinzuheiraten, was sich aber nicht auf dessen Klan- 
Untergruppe oder Ramage ausdehnt. Wenn ein Mann heiraten will, so haben 
das Lineage-Oberhaupt, der Bruder und die Mutter der Braut Möglichkeiten, 
die Heirat zu verbieten. Die Heirat findet meist zwischen Leuten statt, die zum 
selben politischen Bezirk gehören, da man trachtet, nicht zu weit vom Land der 
eigenen Lineage entfernt zu sein). 

Das Oberhaupt der Lineage (mwdaniici) verwaltet das Land zur Nutz- 
nießung und teilt die Arbeit ein. Das weibliche Oberhaupt (finniici) leitet die 
Arbeit der Frauen, die getrennt von ihren „Lineage-Brüdern“ arbeiten, und 
hat ein gewichtiges Wort in Lineage-Angelegenheiten mitzureden!°). Uber die 
Autorität des mwäaniici gehen die verschiedenen Berichte auseinander; einige 
Feldforscher behaupten, sie sei sehr groß, andere wieder glauben, daß ihm 
ursprünglich weniger Bedeutung zugekommen und diese erst in letzterer Zeit 
angewachsen sei. Die wirkliche Autorität soll der samol en fel gehabt haben, 
der das Oberhaupt mehrerer zu einem Klan gehörigen Lineages (Ramage) 
war!!), Dies wird auch von Kubary in seinen Berichten bestätigt, wenn er 
schreibt, daß das Oberhaupt eines Klans das gesamte Land des Klans ver- 
waltet, und daß der Älteste der Lineage über das zu der Ansiedlung gehörige 
Land schaltet und waltet und die Erstlingsfrüchte diesem Oberhaupt bringt !?). 

Jede Person gehört zu einer Lineage und zu einem Klan (von dem der 
Name kommt); es muß aber nicht sein, daß die betreffende Person zu einer 
Ramage oder zu einer Klan-Untergruppe gehört, da diese für seine Lineage 
vielleicht nicht existieren. Denn es kann ja vorkommen, daß Klan und Lineage 


7) J. S. Kubary, 1878/79: 249 ff.; B. Tolerton, 1949: 40ff.; A. Krämer, 1932: 249 ff. 

8) G. P. Murdock, 1949 a: 3. 

9) M. Girschner, 1912/13: II. 164-67; A. Krämer, 1932: 249 ff.; G. P. Murdock, 1949 b: 213-14. 

10) J, S. Kubary, 1878/79: 245 ff.; G. P. Murdock, 1949 a: 2, Das Lineage-Oberhaupt heißt bei Murdock 
somwonun faameni und die Frau finesomwonun faameni, während die Titel mwaaniici und finniici nur die 
ältesten Personen innerhalb einer Generation bezeichnen, deren es einige in einer Lineage gibt. 

11) B, Tolerton, 1949: 23-25. 

12) J. S. Kubary, 1878/79: 250 ff. 
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identisch sind, was zutrifft, wenn eine Lineage die letzte und einzige des ge- 
samten Klans auf allen Inseln ist. Da die Zentralkaroliner nur sicher zu einem 
Klan und einer Lineage gehören müssen, können sie auch nur diese beiden in 
ihrer Terminologie unterscheiden. 


d) Ramage: Dieser Terminus wurde von R. Firth eingeführt, um 
mehrere verzweigte, aber dennoch miteinander verbundene Lineages zu be- 
zeichnen !3), Eine Ramage besteht aus mehreren Lineages desselben Klans im | 
gleichen politischen Bezirk. Da die Mitglieder verhältnismäßig nahe beiein- 
ander wohnen, ist es für sie möglich, gemeinsam gelenkte Tätigkeiten zu ent- 
falten und die Autorität eines Oberhauptes anzuerkennen. Die Ramage ent- | 
steht zum Unterschied von der Klan-Untergruppe nicht durch Wanderung, 
sondern durch Aufspaltung von Lineages innerhalb eines politischen Bezirks. 
Es kommt allerdings auch vor, daß zwei Lineages, die im selben Bezirk an- 
sässig sind und zum gleichen Klan gehören, ganz unabhängig voneinander 
sind und keine gemeinsame Ramage bilden. Dies ist aber selten und scheint 
auf besondere Umstände zurückzugehen. 

Das Oberhaupt der Ramage hat den Titel sômwonun ejinag oder samol 
en ajnang, was soviel bedeutet wie Oberhaupt einer Verwandtschaftsgruppe, 
die aus mehreren Lineages besteht; die Insulaner kennen keinen eigenen Ter- || 
minus für Ramage in ihrer Sprache, und so bezeichnen sie alle Angehörigen 
desselben Klans, die in einem gemeinsamen Bezirk wohnen, mit dem Wort, 
das auch für Klan gilt 1). 

Die Ramage hat keine eigene Tradition, sondern nimmt an der der Lineage 
(bzw. Klan-Untergruppe) teil. 


e) Klan-Untergruppe: Die matrilineare Klan-Untergruppe ist die 


wichtigste gesellschaftliche Einheit für die Aufrechterhaltung freundlicher || 


interinsularer Beziehungen. Die gemeinsame Abstammung basiert auf histo- 
rischen Geschehnissen, an die man sich erinnert, obwohl man die genealogische 
Kette bis zur Ahnmutter nicht ohne Unterbrechung zurückverfolgen kann. So 
haben z.B. die Mitglieder des wonei-Klans auf Polowat die Überlieferung, 
von einer Frau abzustammen, die vor langer Zeit durch einen Sturm dort an- 
getrieben wurde. Diese Frau stammt aus Oleai und begründete auf Polowat 
zuerst eine neue Lineage, die dann durch die weitere Verbreitung auf verschie- 
dene Inseln eine große Anzahl neuer Lineages gründete). Eine Klan-Unter- || 
gruppe entsteht also durch Wanderung von Lineage-Mitgliedern nach anderen || 
Inseln. 


Die Zentralkaroliner verwenden für die Klan-Untergruppe dasselbe Wort, | 
das sie für Klan gebrauchen, da es ja auch kein eigentliches Oberhaupt für 
diese Gruppe gibt. Gemeinsame Tätigkeiten innerhalb von Klan-Untergruppen 
gibt es nicht. Die Mitglieder dieser Verwandtschaftseinheit haben in verschie- || 
denen Bezirken und auf verschiedenen Inseln dort ansässige Lineages ge- | 
gründet, wo diese dann unabhängig voneinander fungieren. | 


Die Klan-Untergruppe wird durch Verwandtschaftsbande zusammen- 
gehalten, die allerdings schon im Laufe von Jahrhunderten fiktiv geworden 
sind. Das Verwandtschaftsgefühl zwischen den Lineages derselben Klan-Unter- 
gruppe ist ein viel stärkeres als zwischen einfachen Klan-Mitgliedern, die 
weder derselben Lineage noch derselben Klan-Untergruppe angehören. Die 
Angehörigen einer Klan-Untergruppe betrachten sich als „Geschwister“, wenn 

13) R. Firth, 1946. 


14) W. Goodenough, 1951: 87 ff, 


15) H, Damm, 1935: 153 ff., Lineages des wonai-Klans existieren nach D. noch auf folgenden Atollen: 
Oleai, Faraulep, Hok, Auripik, Truk, Pulap und Ifalik; B, Stillfried, 1955: 79. ; ; 
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sie auch noch so weit entfernt voneinander leben. Heirat unter ihnen ist in 
der Regel verboten 1), 


f) Klan: Das Wort für diese Verwandtschaftsgruppe in den Sprachen 
der Zentral-Karolinen ist entweder einang, kain(l)ang, jejinag, ejinag oder 
ajnang!’). Ganz allgemein kann man sagen, daß der Klan aus einer Gruppe 
von Menschen besteht, die den gleichen Klan-Namen besitzen. Dieser Name 
wird matrilinear vererbt und ist das einzige wirkliche Zeichen der Verwandt- 
schaft unter den Mitgliedern desselben Klans. Die Klan-Mitglieder können auf 
verschiedenen Inseln wohnen, wie dies in diesem Raum weitgehend der Fall 
ist. Selten gibt es einen Klan, der nur auf einer Insel existiert, es sei denn, er 
befindet sich knapp vor dem Aussterben. Die meisten Klans haben zu ihnen 
gehörige Untergruppen auf mehreren Inseln verteilt, aber auf keiner Insel- 
gruppe sind alle Klans vollzählig vertreten. 


Der gemeinsame Name des Klans setzt eine gemeinsame Abstammung 
voraus, die sich aber ins Traditionelle oder Mythische verliert. 


Der Klan in seiner Gesamtheit hat wenig Funktionen, die von Bedeutung 
sind; er verfügt über kein Oberhaupt und besitzt keine Kontrolle über das 
Land und keine gemeinschaftliche Tätigkeit, was ja bei der Verstreutheit gar 
nicht anders möglich ist. Zwischen den Mitgliedern desselben Klans besteht 
ein Heiratsverbot, das nur selten durchbrochen wird. Weiter ist die Klan- 
Zugehörigkeit auch von Wichtigkeit für gegenseitige Besuche auf fremden 
Inseln; die Besucher werden von ihren Klan-Mitgliedern gastfreundlichst auf- 


_ genommen, auch wenn sie persönlich denen nicht bekannt sind. 


Problem des Totemismus: Die Klan-Organisation auf den 
Zentral-Karolinen scheint totemistische Züge gehabt zu haben; Genaueres dar- 
über auszusagen, ist äußerst schwierig, da diese Züge heute nicht mehr vor- 
handen sind und das Mythenmaterial viel zuwenig untersucht worden ist. Es 
gibt einige Berichte, aus denen zu entnehmen ist, daß der Klan seine Herkunft 
auf Tiere und Pflanzen zurückführt und damit auch gewisse Speiseverbote 
zusammenhängen. So leitet z.B. der sopun-Klan auf Namoluk seine Herkunft 
von einem Aal ab, der ein Mädchen gebar, das die Stammutter des sopun- 


_Klans wurde. Der sauenäup-Klan und der sor-Klan, ebenfalls von Namoluk, 


führen ihre Abstammung auch auf Tiere zurück; ersterer sieht seine Stamm- 
mutter in einer Frau, die von einem Fisch geboren wurde, letzterer erhielt 
seine Ahnmutter aus den Eiern einer Krabbe), Die Legenden über den Ur- 
sprung einiger Klans auf Truk spiegeln deutlich Gebote der Exogamie wider 
und sprechen oft von einer Rangordnung der einzelnen Klans. Krämer und 
Bollig irren wahrscheinlich, wenn sie auf Grund von Tabu -Vorschriften in bezug 
auf einige Pflanzen und Tiere, wie sie von ganzen Verwandtschaftsgruppen 
eingehalten werden, notwendig immer auf Klan-Totemismus schließen '?). 
Einige dieser Tabu-Vorschriften gehen nämlich ursprünglich auf magische 
Kenntnisse von Schamanen zurück und wurden später lediglich Eigentum ihrer 
Verwandtschaftsgruppen, ohne unbedingt mit der Herkunftsgeschichte von 


- Klans etwas gemein zu haben. Nichtsdestoweniger gibt es viele Beispiele, die 


ein früheres Vorhandensein des Totemismus nahelegen °), was die Ansicht 
amerikanischer Feldforscher, insbesondere von Goodenough, daß der Totemis- 
mus auf den Zentral-Karolinen nicht vorhanden war, vielleicht etwas ins 


Schwanken bringen müßte. 
16) J, S. Kubary, 1878/79: 243 ff.; M. Girschner, 1912/13: II, 160 ff. 
17) A. Krämer, 1935: 146; H. Damm, 1935; 153; W. Goodenough, 1951: 80; E. G. Burrows: 1953: 125. 
18) B, Tolerton, 1949: 41; M: Girschner, 1912/13: II, 128 ff. und 160 ff; A. Krämer, 1935: 83 ff. 
19) L. Bollig, 1927: 78-81; A. Krämer, 1932: 255 ff.; E. G. Burrows, 1953: 130. 
20) G, Thilenius, 1926: 245 ff.; H. Damm, 1937: 188 ff.; und 1935: 153 ff.; J. S. Kubary, 1878/79: 240 ff.; 
A, Krämer, 1932: 346; L. Bollig, 1927: 79-80. 
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2. Landbesit und Erbrecht 


Die enge Verbindung von Landbesitz und Zugehörigkeit zu einer be- 
stimmten Verwandtschaftsgruppe ist ein besonders hervorstechendes Phä- 
nomen. Verwandtschaftliche Beziehungen sind maßgebend für die Erlangung 
von Landbesitz; Land ist nicht Individualeigentum, sondern kollektiver Besitz 
einzelner Verwandtschaftsgruppen. Die Frage der Landverteilung spielte in 
der Geschichte der sozialen Organisation eine große Rolle. Bei Völkern, die 
über beschränktes Land verfügen, wie dies ja auf den winzigen Atollen der 
Zentral-Karolinen der Fall ist, trifft das natürlich in besonderem Maße zu. 

Wie schon erwähnt, besitzt die matrilineare Lineage praktisch kollektiv 
das Land, das vom Lineage-Ältesten verwaltet und soopw genannt wird). 
Eigentlich gelten als Besitzer des Landes nur Lineages bestimmter Klans. 
Mitglieder eines Klans kamen ursprünglich auf eine Insel und ergriffen Besitz 
vom Land; die Nachkommen dieser Personen gelten oft als die eigentlichen 
Landbesitzer. Kamen darauf Mitglieder neuer Klans auf dieselbe Insel, so 
erwarben auch sie eigenen Landbesitz; aber die erste „gebende Klan-Gruppe“ 
blieb theoretisch der oberste Landeigentümer. Daher kommt es auch oft vor, 
daß das Oberhaupt der ranghôchsten Lineage dieses „ersten Klans” als 
oberster Häuptling Erstlingsfrüchte erhält. Diese Gaben sollen bekunden, daß || 
die entsprechende Klan-Organisation als der eigentliche Besitzer des Landes || 
angesehen wird ??). a 

Praktisch ist jedoch das Land im Besitz der Lineage, und die Kinder der 
Frauen sind meist die Erben. Wenn die Frauen einer Lineage keine Kinder 
mehr haben und das Aussterben ihrer Gruppe bevorsteht, werden oft Kinder 
adoptiert, die dann dieselben Rechte haben, wie die leiblichen. Meist jedoch 
geht in solchen Fällen das Land auf die ofukur über und nicht auf eine andere 
Lineage desselben Klans. Schenkungen von Land bzw. des Rechtes der Nutz- 
nießung sind relativ selten und werden nur mit dem Einverständnis der 
gesamten Lineage gemacht. Ein kleines Stück Land mit all seinen Rechten zu 
erwerben, wäre eine äußerst schwierige und komplizierte Angelegenheit. 
Zuerst müßte vielen Individuen das Recht abgekauft werden, das sie auf 
Bäume und Früchte besitzen, das oft mehrere Male weiterverpachtet wurde; 
danach müßte man noch die Lineage befriedigen, der alle Bebauer ihren Tribut 
für die Rechte zahlten, die sie sich erworben hatten; und zu guter Letzt müßte 
man noch dem betreffenden Lineage-Oberhaupt eine Summe zahlen, die mehr 
beträgt als alle vorherigen Abfindungssummen zusammengerechnet. 

Ein Vater kann seinen Kindern nur das vererben, was ihm allein gehört, 
wie z.B. bewegliches Gut. Wenn ein Mann keine Kinder hat, erben in erster 
Linie die Kinder seiner Schwester und nicht seines Bruders. Sehr wichtig ist 
auch die Vererbung von geistigem Eigentum, die patri- oder matrilinear er- 
folgen kann. Magische und gewerbekundliche Kenntnisse können von Vätern 
an ihre Söhne übermittelt werden. Dasselbe gilt für die Kenntnisse des Scha- 
manen. Aber meist darf nicht alles an die Söhne übertragen werden, denn nur 
die Kinder seiner Schwester dürfen voll eingeweiht werden. Oft darf ein 
Mann solche Kenntnisse überhaupt nur mit Erlaubnis seiner Schwester 
weitergeben. 


‘ 


3. SchluBfolgerungen und Versuch einer lokalen Altersbestimmung 


. Man kann für die Zentral-Karolinen zwar mit gewissen Einschränkungen || 
von einem matrilinear-matrilokalen System sprechen, trotzdem lassen sich 
aber immer wieder paternale Züge feststellen. Patrilokale Heiratswohnfolge 


21) G. P. Murdock, 1949 a: 10; B. Stillfried, 1953: =) ae W. Goodenough, 1955: 71-84. 
22) A. Krämer, 1935: 146 ff.; B. Tolerton, 1949; 22- 
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und patrilineare Erbfolge sind, wenn auch nicht Sitte, so doch nicht selten. 
Es wäre billig und unrichtig, diese Züge allein auf die Akkulturation zurück- 
zuführen. Bei tieferer Schau sind besonders durch genealogische Unter- 
suchungen bilaterale und paternale Züge deutlich wahrzunehmen, die viel- 
leicht auf einen sehr viel älteren Zustand hinweisen und uns wichtige Auf- 
schlüsse über diesen zu geben vermögen. In diesem Zusammenhang gewinnt 
auch ein Bericht von Girschner über die mythischen Beziehungen zu Kultur- 
pflanzen an Bedeutung). In einer Mythe von Namoluk heißt es nämlich, daß 
die Insulaner früher den Anbau der Taro-Wurzeln nicht verstanden und 
diesen erst später durch Geister kennenlernten. Bekanntlich ist der Anbau 
von Taro in Mikronesien eng mit der Frau und ihrer Stellung in der Gesell- 
_ schaft verbunden. Dies würde die Annahme, daß wir es bei den mutterrecht- 
lichen Zügen auf den Zentral-Karolinen mit einer relativ jüngeren Form zu 
tun haben, nur bestärken. Auch die Gliederung von Verwandtschaftseinheiten 
innerhalb eines politischen Bezirks ist hier von Interesse. Ein Bezirk ist als 
eine theoretisch blutsverwandte Gruppe aufgebaut, die aus untereinander 
patrilinear-verwandten matrilinearen Lineages besteht; es sind ja zumindest 
eine Anzahl von Lineages die patrilinearen Nachkommen der ursprünglich 
ansässigen Lineages. Eine neue Lineage wird meist durch eine fremde Frau 
gegründet, die sich in patrilokaler Wohnfolge mit einem Mann einer der 
ansässigen Lineages verheiratet hat. Diese Tatsache, daß nämlich eine 
Abstammungsregel (matrilinear) für die Zugehörigkeit von einzelnen Per- 
. sonen zu einer Verwandtschaftsgruppe gültig ist, während gerade die 
gegensätzliche Abstammungsregel (patrilinear) für die Zugehörig- 
keit einer Verwandtschaftsgruppe zu einer größeren politischen Einheit gilt, 
ist höchst bemerkenswert. Vom Standpunkt des Eingeborenen sieht das so 
aus, daß er sich unter einem Bezirk eine Gruppe von matrilinearen Lineages 
vorstellt, die als solche patrilinear von den ältesten Lineages abstammen. So 
gesehen, ist der politische Bezirk eigentlich eine nicht exogame patrilineare 
Verwandtschaftsgruppe. 


In der Verwandtschaftsnomenklatur der Zentral-Karoliner ist vor allem 
der Alters- und Generationsunterschied maßgebend. Das sieht etwa so aus. 
daß für alle Cousinen und Cousins Geschwistertermini, während alle Onkel 
und Tanten „Vater“ und „Mutter“ und alle Neffen und Nichten „Kinder” 
genannt werden. Diese wenigen Benennungen für Blutsverwandte dehnen 
sich auch auf die Angehörigen des gleichen Klans aus, mit denen nur mehr 
fiktive Verwandtschaftsbande bestehen. Es handelt sich hier um eine Abart 
des terminologischen Systems, das allgemein als ,,Generationstypus” oder 
auch „Hawaiian type” bezeichnet wird. Die meisten unilateralen Gesellschafts- 
formen weisen ein vielfältiges, reichhaltiges Vokabular für Verwandtschafts- 
namen auf, da eine Notwendigkeit besteht, väterliche von miitterlichen 
Cousins und Cousinen, Tanten und Onkeln, Schwester-Söhne von Bruder- 
Söhnen und Schwester-Töchter von Bruder-Töchtern zu unterscheiden. Die 
matrilineare Gesellschaft weist also für gewöhnlich diese Unterscheidung 
deutlich auf‘). 

Das Verwandtschaftssystem auf den Zentral-Karolinen weist im Gegen- 
satz dazu größte Armut in Verwandtschaftsbezeichnungen auf, was im all- 
gemeinen für bilaterale Gesellschaftsstrukturen charakteristisch ist. 


23) M. Girschner, 1912/13: II, 144 ff. 

24) E. G. Burrows, 1953: 138-145; W. Goodenough, 1951: 95-125; G. P. Murdock, 1948: 12; ""Matrilineal 
societies comparable to those of Micronesia exhibit such differentiations practically everywhere else 
in the world, whether in North- or South-America, in Asia or Africa; G. P. Murdock, 1949b: 128 ff.; 
R. H. Lowie, 1948: 60—75; B. H. Rivers, 1926: 16, Alle näheren Verwandten (väterlicher- und mütterlicher- 
seits) auf Truk werden futuk (eines Fleisches) genannt, und nach Rivers scheint es sich da um eine 
Weiterentwicklung der bilateralen Verwandtschaftsform zu handeln. 
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Wie kann man nun das Vorherrschen mutterrechtlicher Züge in diesem 
Raum mit der Annahme in Einklang bringen, daß es sich vielleicht ursprüng- 
lich um eine bilaterale Gesellschaftsordnung gehandelt habe? Von der Betrach- 
tung der Verwandtschaftsnomenklatur ausgehend, kann man sich des Ein- 
druckes nicht erwehren, daß es sich bei.den heutigen Verhältnissen eigentlich 
um eine unilaterale Gesellschaftsform auf relativ früher Entwicklungsstufe 
handelt, die im Begriff ist, ihre althergebrachten und an Zahl begrenzten Ver- 
wandtschaftsbezeichnungen an eine neue Gesellschaftsordnung anzupassen, 
Das würde bedeuten, daß die mutterrechtlichen Züge auf den Zentral-Karo- 
linen eine spätere Erscheinung darstellen, da die Verwandtschaftstermini 
sicher schon differenzierter und weiter entwickelt wären, wenn die Ahnen der 
heutigen Bewohner der Zentral-Karolinen schon bei ihrer ursprünglichen 
Einwanderung matrilinear organisiert gewesen wären. Diese Ansicht wird 
besonders von Professor G. Murdock vertreten, der annimmt, daß unter den 
austronesischen Völkern vor ihren ersten Wanderungen eine bilaterale Ge- 
sellschaftsstruktur, die mit der Tendenz nach lokaler Endogamie gekoppelt 
war, vorherrschte, wie wir sie auch von Polynesien, insbesondere von Hawaii, 
kennen *). 

Die Frage, wie es zu den mutterrechtlichen Zügen auf den Zentral-Karo- 
linen gekommen ist, läßt vielleicht ganz allgemein drei Antworten zu: 


1. Eine selbständige lokale Entwicklung *). 

2. Ein Mitbringen bei der Einwanderung in diesen Raum. 

3. Ein späterer mutterrechtlicher Einfluß von außen (z.B. von Melanesien 
oder Indonesien). 


Dieses Problem würde aber einer eingehenden Untersuchung bedürfen, 
bevor Endgültigeres ausgesagt werden kann, und ginge auch über den Rahmen 
dieser Arbeit hinaus. 
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Uber die Einmaligkeit der Marshall-Stabkarten im Stillen Ozean 


Von 
A. Hops 


Mit 5 Abbildungen 


Seitdem wir von den Seefahrten der Ozeanier wissen, die über erstaun- | 
lich weite Strecken führten, haben Wissenschaftler und Seeleute versucht, die } 
Navigationsmethoden dieser hervorragenden Seefahrer zu ergründen. Unsere } 
Kenntnisse darüber sind aber bisher verhältnismäßig gering geblieben, eines}| 
ist allerdings bekannt: die Grundlagen der Navigation waren bei der hell-}| 
farbigen Rasse in der Südsee überall die gleichen; sie beruhten auf astro-!| 
nomischen und meteorologischen Beobachtungen und solchen über die Be-| 
wegungen der Meeresoberfläche !). 

Die Beobachtung der Meeresoberfläche zum Zwecke der Bootsführung]] 
wurde in Verbindung mit den bekannten Stabkarten in beachtenswerter! 
Vollkommenheit in der Marshall-Gruppe angewandt. Diese Stabkarten sollten} 
nicht in erster Linie die geographische Lage der Inseln darstellen, sondernil} 
vielmehr die Merkmale auf der Meeresoberfläche veranschaulichen. Die Stabe} 
zeigten angeblich die Richtungen der vorherrschenden Dünungen und ihril 
Verhalten beim Auftreffen auf eine Insel. Die Grundlage dieser Navigatio 
war die Wahrnehmung bestimmter Zeichen auf dem Wasser, um nach diese 
den Weg von einem Atoll zum nächstliegenden zu finden. 


Mit Sicherheit kann — auch unter Berücksichtigung des frühen Verlustes} 
der nautischen Kenntnisse der Polynesier — nur ein einmaliges Vorkommen 
der Stabkarten im Stillen Ozean nachgewiesen werden. Diese Einmaligkeit 
führt zu folgender Frage: „Warum kannten nur die Marshall-Insulaner — bei 
gleichen Grundlagen der Navigation in der ganzen Südsee — die Anfertigung] 
und den Gebrauch der Stabkarten?“ Die bekannte Geheimhaltung der Stab 
karten durch die Marshallaner hätte sicherlich eine Verbreitung dieses nauti;| 
schen Hilfsmittels wohl erschweren, aber niemals verhindern können. Die 
Ursache des einmaligen Vorkommens der Stabkarten wird möglicherweise 
darin zu sehen sein, daß nur zwischen den Marshall-Inseln die natürlichen! 
Voraussetzungen für diese Navigationsmethode gegeben sind. 


Nach Sarfert?) ist die dichtgedrängte Lage der Inseln dieses Archipels füt 
diese Art Navigation maßgebend. Winkler vertritt eine ähnliche Ansicht; e}| 
schreibt*): „Wahrscheinlich liegen der geschilderten Navigation (Stabkarten} 
d. V.) ganz besondere lokale Erscheinungen zugrunde, wohl zusammen | 
hangend mit der besonderen Lage dieses dicht gesäten Insel-Gebietes. “ Ham 
bruch kommt mit seiner Erklärung den tatsächlichen Verhältnissen sicherlich 
am nächsten). Nach ihm ist die Formation der Atolle, die zum Teil Hunderte 
von Quadratkilometern einnehmen, und die Nordwest— Südost-Ausdehnund| 
der Ratak- und Ralikgruppe auf verhältnismäßig kleinem Raum für die Stabil 
karten-Navigation ausschlaggebend; diese beiden Ketten fangen den Anprall 
der weit von Nordosten heranrollenden Ozeandünung auf und beeinflusseli! 
so de Strömungen und Dünungen in gleichförmiger, bestimmte}} 
Weise. | 


1) und 2) Sarfert. Zur Kenntnis der Schiffahrtskunde der Karoliner. S. 131. 
3) Winkler. Über die in früherer Zeit in den Marshall-Inseln gebrauchten Seekarten usw. S. 1437. 
4) Hambruch, Die Schiffahrt auf den Karolinen- und Marshall-Inseln. S. 32. 
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Die Erklärungen der Marshall-Navigation durch die Forscher sind in 
Nebendingen abweichend; aber als Hauptgrundlage dieser Navigation wer- 
den im allgemeinen die Erscheinungen auf der Meeresoberfläche angesehen, 
die durch das Aufeinanderstoßen von Dünungen hervorgerufen werden. Nach 
diesen Erklärungen gabeln sich die Dünungen beim Auftreffen auf eine Insel; 
die hierdurch entstehenden Ablenkungen zweier entgegenlaufender Dünungen 
sollen beim Zusammentreffen Knoten -— butj genannt — bilden, die die Haupt- 
merkmale für die Seefahrer waren. Diese Knoten sollen auf einer auf die Insel 
zulaufenden Linie — okar — liegen, welche als Leiter benutzt wurde (Abb. 1). 
Man unterschied die vier Diinungen aus den Haupthimmelsrichtungen; von 
diesen soll die östliche Dünung besonders hervortreten (NO-Passat), die West- 
Dünung sehr schwach und die Nord- und Süd-Dünungen nur zeitweise bemerk- 
bar sein. Danach würden die Knoten, die zur Navigierung geeignet wären, 
hauptsächlich durch das Zusammentreften der abgelenkten Ost- und West- 
Dünung entstehen. 
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Abb. 1. Schema der Dünungsgabelungen und der Knotenlinie nach Hambruch. 


Falls — wie meistens angenommen — nur die Dünungen die Ursache der 
Marshall-Navigationsmethode waren, müßten eigentlich nach alter Erfahrungs-. 
regel auch auf anderen Inseln des Stillen Ozeans diese Erkenntnisse gewonnen 
worden sein. Die Dünungserscheinungen im Stillen Ozean werden durch die 
Vielzahl der Inseln einerseits und die große Meeresfläche andererseits sehr 
verschieden sein); aber es kann kein Zweifel darüber bestehen, daß samt- 
liche Inselgruppen auf Grund der Beharrlichkeit der ozeanischen Dünungen, 
die oft die ganze Breite eines Ozeans kreuzen, im Bereich von Dünungen 
liegen. Krümmel schreibt über ozeanische Dünungen®): „Typisch ist die hohe 
und lange Dünung in den Windstillen der Roßbreiten in den polaren Rand- 
gürteln der Passate beider Hemisphären; auf der nördlichen erzeugt durch die 
in Böen wehenden NW-Winde an der Rückseite barometrischer Depressionen, 
von wo aus sie sich häufig bis in den NO-Passat, bisweilen sogar bis in die 
südliche Hemisphäre fortpflanzen. Nicht minder weit treiben die südwestlichen 


5) Bruns. Handbuch der Wellen, der Meere und Ozeane. S. 150, 
6) Krümmel, Handbuch der Ozeanographie. Bd. 2. S. 33, 88. 
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Orkanböen der hohen südlichen Breiten ihre Dünung nordwärts. Ebenso ent- 
senden auch die Passate in die äquatoriale Stillenzone von beiden Seiten ihre 
Dünungen. In dieser Zone kann im nördlichen Winter und Frühling eine 
kräftige NW-Dünung sehr häufig sein, dagegen nicht minder im Sommer eine 
südliche und südwestliche Dünung vorkommen, beides Fernwirkungen der in 
Orkanböen wehenden winterlichen Weststürme der hohen Breiten jenseits 
40° Breite auf beiden Hemisphären." 


Im nördlichen Sommer 
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Abb, 2 und 3. Der äquatoriale Gegenstrom bei den Marshall-Inseln, 
Ausschnitte aus „Weltkarte zur Übersicht der Meeresstr6mungen" D, 2802. 


Obigen Ausführungen zufolge kann mit Sicherheit überall in der Südsee 
mit Dünungen gerechnet werden; somit erscheint es unwahrscheinlich, daß nur 
die Dünungen die Grundlage der Bootsführung der Marshall-Insulaner bildeten. 
Hambruch weist in seinen anfangs erwähnten Ausführungen auf die Strom- 
und Dünungsverhältnisse hin, die seiner Ansicht nach für die Marshall-Navi- 
gation maßgebend waren. Hiermit schließt er sich den. Erklärungen der der 
Marshall-Sprache kundigen Sachverständigen an, nach denen das Zusammen- 
spiel von Strom und Dünung ausschlaggebend fiir diese Navigations- 


currents, wave-trend and islands were represented.” Diese Hinweise auf 
Strömungen in bezug auf die Bootsführung wurden im allgemeinen zu wenig 


Im nördlichen Winter 
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beachtet; die Meereströmungen, in deren Bereich die Marshall-Gruppe liegt, 
bilden in der Südsee einmalige Verhältnisse, die die Grundlage dieses einzig- 
artigen Navigationsverfahrens sein könnten, 


Wohl in keinem der Weltmeere zeigt sich das Strömungssystem der 
Passatregion so regelmäßig ausgebildet wie im Stillen Ozean. Sowohl der 
Nordäquatorial- und der Südäquatorialstrom als auch der äquatoriale Gegen- 


7) Gulick. Micronesia of the Pacific Ocean. S. 304, 
8) Best. The Maori. Bd. 1, S, 264. 


4 Ped. a gel One BO FE a he Te tee LR SR SNS CET DEE REN Sten: Sob) eR Cet ae = ate a Ae ty Lap TURIN ETES 
Dr ee as ben Piers Ar K wok ie kee (cae tee ae wb à ap GR ay er 


à 5 z V 
\ 


108 ; A: Hops: 
strom treten hier mit groBer Stärke auf, am stärksten und regelmäBigsten im 
nördlichen Sommer und Herbst®). Besonders in der Nähe der Marshall-Inseln 
sind die Strömungen in Richtung und Stärke verschieden. Die Inseln erstrecken 
sich über ein Gebiet, das vom Nordäquatorialstrom bis in den Südäquatorial- 
strom hineinreicht. Zwischen beiden liegt der nach Osten setzende Gegen- 
strom !"). Die Grenzen des Gegenstromes sind veränderlich; er verlagert sich 


im Nord-Sommer nach Norden und verläuft zwischen 5° bis 9° Nord-Breite, 


im Winter liegt er zwischen 3° bis 5° Nord-Breite; der Gegenstrom weist 
im Nord-Sommer eine viel größere Breite und Durchschnittsgeschwindigkeit 
auf als im Winter, in dem er oft nur als ganz schmales Band vorhanden 
ist!) u. 12) (Abb. 2 und 3). 


Der äquatoriale Gegenstrom scheint für die Marshall-Navi- 
gation eine entscheidende Bedeutung gehabt zu haben; denn die Fahrten 
wurden regelmäßig in der Zeit unternommen, in der der Gegenstrom die 
Inselgruppe berührt. Sie begannen Ende Juni, Anfang Juli und endeten zu 
Beginn des Winters; außerdem wurden die medos (Spezial-Stabkarten) nur für 
diejenigen Gebiete angefertigt, durch die der Gegenstrom nach Osten setzt. 


Die butj (Knoten) sollen, nach den Erklärungen der meisten Forscher, die 
Folge des Zusammentreffens der äußerst starken, abgelenkten Ost-Dünung 
mit der sehr schwachen, abgelenkten West-Dünung sein. Nach Bruns wird bei 
den Marshall-Inseln eine östliche Dünung von 12 bis 15 m Höhe (?)'?) an- 
getroffen; die West-Dünung dagegen soll nach Aussagen aller Ortskundigen 
nur erfahrenen eingeborenen Seefahrern sichtbar gewesen sein. Es ist zu be- 
zweifeln, daß das Aufeinanderstoßen der hohen Ost-Dünung mit der schwachen 
— wenn überhaupt vorhandenen — West-Dünung für die Zwecke der Boots- 
führung geeignete Knoten hervorruft. Wäre es nicht glaubhafter, daß das 
Brechen der See (die Knoten) infolge Zusammentreffens der abgelenkten Ost- 
Dünung mit dem etwa 2 sm/h gegenanlaufenden, abgelenkten Gegenstrom 
entsteht? 


Nach Krümmel!#) sind dort häufig besonders hohe Wellen und heftige 
Sturzseen, wo die herrschende Dünung einer Strömung entgegenläuft: so in 
Flußmündungen, im Gebiet starker Gezeiten- oder besonders starker Meeres- 
ströme. Knoten, die auf einer Linie (okar) liegen, kann dieses Zusammentreffen 
von Strom und Dünung allerdings nicht hervorrufen; da sich diese von Krüm- 
mel erwähnten Erscheinungen auf der gesamten Breite des Gegenstromes 
zeigen müßten. Aber wahrscheinlich kann der Zusammenstoß der abge- 
lenkten Dünung mit dem abgelenkten Strom Knoten, die auf einer 
Linie liegen, bilden (Abk. 1). 

Die Insulaner waren ausgezeichnete Beobachter und hatten für alle mete- 
orologischen und ozeanischen Erscheinungen besondere Bezeichnungen; so 
auch für die Ablenkungen, die die Ursache der butj sind. Die abgelenkte Ost- 
Dünung nach NW nannten sie rolok und die südwestliche Ablenkung dieser 
Dünung nit in kot (Abb.4); dagegen hatten sie für die Ablenkungen nach NO 
und SO nur einen Namen: jur in okme (Abb. 5). Dieser Ausdruck kann mit 
Pfosten im Wege übersetzt werden und weist eindeutig auf eine Strö- 
mung hin. Den Marshallanern war auch bekannt, daß jur in okme erst beim 
Auftreffen auf eine Insel entstand, während die beiden Ablenkungen im Osten 
einer Insel schon weit vor dem Hindernis ihren Ursprung hatten. Und tatsäch- 
lich gabelt sich ein Strom erst beim Auftreffen auf ein Hindernis; eine Dünung 


9) Annalen der Hydrographie, Jahrg. 19. 1891, S. 18. 

10) Dampferhandbuch für den Stillen Ozean. S. 106. 

11) Schott. Geographie des Indischen und Stillen Ozeans. S. 165, 169, 
12) Pacific Islands Pilot Vol. II und Suppl. 1954. S. 3 ff. 

13) Bruns. Handbuch der Wellen, der Meere und Ozeane. S. 149, 

14) Krümmel. Handbuch der Ozeanographie. Bd. 2. S. 104, 
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dagegen wird, wenn sie gegen ein senkrecht oder doch mit steilem Winkel bis 
in große Tiefen abfallende Uferböschung läuft, durch die reflektierenden 
Wellen schon weit vor dem Hindernis abgelenkt’). 

Viele Forscher bezweifeln die Angaben der Insulaner, daß Strom und 
Dünung ihrer Navigation zugrunde lag. Eine Strömung sei auf offener See 
nicht bemerkbar, begründeten die Forscher ihre Zweifel und übersetzten den 
Ausdruck „current“ mit „Dünung”. Schwierige sprachliche Verständigung 
zwischen Forschern und Eingeborenen wird ein weiteres dazu beigetragen 
haben, Mißverständnisse aufkommen zu lassen. 

Bei der Bearbeitung der Navigationsmethoden der Südsee-Insulaner stieß 
der Verfasser auf das einmalige Vorkommen der Stabkarten mit dem Erfolg: 
eine Begründung für diese einzigartige Navigation zu suchen. Eines erscheint 
sicher: Die Grundlage dieser Navigationsmethode muß in einmaligen Natur- 
verhältnissen zu suchen sein. Und diese finden wir in dem Aufeinandertreffen 
einer Strömung auf eine Dünung innerhalb eines Nord—Süd verlaufenden 
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Archipels, dessen Atolle weitgehend isoliert als Bergspitzen aus 4000 m Tiefe 
aufsteigen !%). Auch die Karolinen werden vom dquatorialen Gegenstrom 
berührt; aber diese Inseln sind über einen weiten Raum in Richtung Ost—West 
zerstreut und außerdem nicht mehr der ungebrochenen Kraft der östlichen 
Dünung ausgesetzt. 

Die ehemalige Schiffsführung der Ozeanier wird uns in vielen Dingen 
rätselhaft bleiben, da die Insulaner als Meermenschen andere Raumbegriffe 
hatten als wir Festlandmenschen. Die Stabkarten-Navigation verlangt aber 
kein sphärisches Denken, sondern nur vorzügliche Beobachtungsgabe. Diese 
Beobachtungen der Eingeborenen können wir begreifen und oft auch die Rich- 
tigkeit beweisen. Allerdings wird der Beweis obiger Betrachtung schwer zu 
erbringen sein; eine Überprüfung an Ort und Stelle ist heute kaum durch- 
führbar. Es ist auch nicht die Absicht des Verfassers, diese Theorie als un- 
bedingt richtig hinzustellen. Es wäre aber erfreulich, wenn die Ausführungen 
Völkerkundlern als Anregungen für weitere Forschungen dienen könnten. 


15) Krümmel. Handbuch der Ozeanographie. Bd. 2. S. 108. 
16) Schott, Geographie des Indischen und Stillen Ozeans. S. 105. 
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Bericht über den Verlauf meiner Parä-Expedition 1954/55 


Von 
Manfred Rauschert 


Mit Unterstützung der Deutschen Forschungsgemeinschaft und der Bundes- 
länder Hessen und Nordrhein-Westfalen führte ich eine völkerkundliche 
Forschungsreise nach dem nördlichen Parä (Brasilien) durch. 

Protektoren im Gastland waren der Conselho de Fiscalizacäo das Ex- 
pediçôes Artisticas e Scientificas no Brasil und das brasilianische Kriegsmini- 
sterium. Besonderen Dank für freundliche Aufnahme und wertvolle Unter- 
stützung schulde ich ferner S. E. Herrn Marschall Candido Mariano da Silva 
Rondon, Präsident des Indianerschutzrates von Brasilien. Militärkabinett und 
Oberkommando der brasilianischen Luftwaffe halfen mir verschiedentlich in 
dankenswerter Weise bei der Beseitigung von Schwierigkeiten und verschafften 
mir wesentliche Erleichterungen für die Durchführung meiner Arbeiten. 

Nach kurzem Aufenthalt in Rio de Janeiro und Säo Paulo reiste ich nach 
Santarem/Parä und errichtete dort ein Depot als Ausgangsstation für folgende 
Exkursionen: 


1. Reise nach der Serra da Luna und der Serra do Sol: 


In den beiden genannten Bergzügen (Gebiet von Monte Alegre) befinden 
sich zahlreiche altindianische Malereien, teilweise auf offenen Felsflächen, teil- 
weise in kleinen Grotten. Ich fertigte Fotografien und Zeichnungen an, Die 
dargestellten Symbole stimmen teilweise mit solchen überein, die auch den 
heutigen Indianern bekannt sind. 

Anschließend besuchte ich die Bilderfelsen und Höhlen im Berggebiet von 
Paituna. Durch Kauf konnte ich einige Bodenfunde aus den umliegenden 
Kulturschichten erwerben, 


2. Reise zur Cachoeira do Inferno: 


Nach meiner Rückkehr von Monte Alegre organisierte ich eine Exkursion 
zum Rio Erepecuru (Cumina). Ich reiste mit zwei einheimischen Arbeitskräften 
im Boot über Oriximina zur Porteira (erste Stromschnelle), wo sich ein Lager 
der Kastaniensammler befindet. Von dort aus ließ ich mein Gepäck auf dem 
Landwege bis oberhalb der Cachoeira do Inferno bringen und errichtete hier 
ein Lager als Ausgangspunkt für die eingehende Untersuchung des Gebietes. 
Das Vorhandensein einzelner indianischer Felszeichnungen war mir bereits 
von Caboclos berichtet worden, die gelegentlich von den weiter stromabwärts 
liegenden Ortschaften zum Fischfang und zum Kastaniensammeln (Kastanie 
— Parä-Nuß) in die Gegend kommen. Die planmäßige Suche nach weiteren 
Bilderfelsen war durch die Unwegsamkeit des Geländes sehr erschwert. Ich 
ließ daher mehrere Picaden durch den Wald an zugängliche Stellen des Fluß- 
ufers schlagen und bezog während der Arbeiten zwei kleine Nebenlager, eines 
an der Mündung des Igarapé Theodomiro (Totemiro) auf dem linken Flußufer, 
das andere am Paranä unterhalb der großen Wasserfälle auf dem rechten Ufer 
des Rio Erepecurü. 

Die Felsbilder liegen in einzelnen Gruppen verstreut zu beiden Seiten des 
Flusses. Der Erhaltungszustand ist sehr unterschiedlich. Manche Linien sind 
nur unter besonders günstigem Lichteinfall sichtbar. Sie wurden zum Foto- 
grafieren mit Stiften aus luftgetrocknetem weißem Ton nachgefahren. Außerdem 


wurden noch Rotfilteraufnahmen gemacht. 
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Soweit erkennbar, sind sämtliche Linien der Felszeichnungen durch Piken 


mit einem spitzen Werkzeug geschaffen. Reste von Farbfüllungen ließen sich 
mit Sicherheit nicht nachweisen. Nur an einer Zeichnung war ein leichter roter 
Schein zu sehen. 

Die am besten erhaltenen und in der Ausführung schönsten Felszeich- 
nungen fanden sich in den tiefen Schluchten zwischen und unterhalb der großen 
Wasserfälle und waren sehr. schwer zugänglich. Auffallend war eine recht- 
eckige schräge Felsplatte innerhalb einer hohen Nische, die besonders sorg- 
fältig ausgearbeitete Zeichnungen trägt. 

Unter den dargestellten Symbolen tritt das Froschmotiv am meisten in 
Erscheinung. Sicher zu erkennen sind einige Vogeldarstellungen und mensch- 
liche Figuren. Verglichen mit Symbolen heute lebender Indianerstämme 
könnten andere Bilder Faultiere und Affen darstellen. Eine sichere Deutung 
dürfte wohl in diesen Fällen nicht mehr möglich sein. 


Nach langer Suche fand ich an zwei Stellen in unmittelbarer Nähe der Fels- 
bilder Kulturreste, einmal in einer terra preta (Schwarzerde), unmittelbar hinter 
meinem Lager oberhalb der großen Wasserfälle, und eine weitere, durch Hoch- 
wasser bereits stark abgetragene Fundschicht an der Mündung des Igarape 
Caranaü an der Porteira. 

Die terra preta an meinem Lager war betrüblicherweise bereits in früheren 
Jahren längere Zeit hindurch von Caboclos als Pflanzung benutzt worden. Die 
aufgefundenen Tonscherben waren daher sämtlich in so schlechtem Zustand, 
daß von einer Wiederherstellung der Gefäße keine Rede mehr sein kann. Hin- 
sichtlich des Stils wären die Funde der Condori-Kultur zuzuschreiben. 

Es kamen auffällig viele scharfkantige Quarz- und Feuersteinsplitter zu- 
tage, die wohl als Messer anzusehen sind. Ferner fanden sich schön gearbeitete 
Mörserkugeln, ein kegelförmiger Stößel und einige Steinbeilrohlinge. Es scheint 
demnach, daß die Indianer von einer anderswo gelegenen Fundstelle oder durch 
Handel vorgearbeitete Steinbeile bezogen und diese dann an Ort und Stelle 
weiterverarbeiteten. In den Felsriffen am Fluß, gleich unterhalb der Fund- 
stellen, finden sich Schleifbänke. 

Die zweite Fundstelle an der Porteira war weniger ergiebig, da die eigent- 
liche Kulturschicht bereits vollkommen weggeschwemmt war. Neben weniger 
interessanten Tonscherben fand ich einen sehr schönen Tellerrand mit Balken- 
muster und den mit Stufenmuster verzierten Hals eines großen Wasserkruges. 
Zu erwähnen wäre noch ein schöner Feuersteinkeil. 


3. Reise zur Cachoeira do Mel: 


Von meinem Lager oberhalb der großen Fälle des Rio Erepecuru reiste ich 
mit zwei Mann Besatzung im Boot weiter fluBaufwarts. Es fanden sich noch 
mehrere Gruppen von Felszeichnungen, vor allem auf einer Insel gegenüber der 
Mündung des Igarapé Macaco. 


Unmittelbar an der Cachoeira do Mel auf dem rechten Flußufer entdeckten 
wir unter einem Felsendach einzelne Scherben. Die Vermutung, daß hier ein 
altindianischer Rastplatz war, bestätigte sich schon beim Anlegen des ersten 
Suchgrabens. Da es sich um einen offenbar vollkommen ungestörten Platz 
handelte, verwandte ich besondere Sorgfalt auf die Ausgrabung. Der Sandboden 
wurde bis auf eine tieferliegende Tonschicht langsam in breiter Front abge- 
tragen. Es kamen drei deutlich erkennbare Feuerstellen zum Vorschein. Die 
zahlreich vorhandenen Holzkohlenreste wurden für eine spätere Radio-Carbon- 
Untersuchung geborgen. Die Ornamente auf den Tonscherben wiesen wieder 
auf Condori-Kultur, 


Bericht über den Verlauf meiner Para-Expedition 113 


Neben einem zerbrochenen Steinbeil und zahlreichen Quarzsplittern kam 
auch ein kleines Eisenwerkzeug zutage, vermutlich ein Messer oder auch eine 
Pfeilspitze. Die ungefahre Datierung des Rastplatzes diirfte daher wohl in die 
frühe Kolonialzeit fallen. 


4. Reise zum Rio Nhamunda: 


Von Oriximina als Ausgangsstation reiste ich über Faro zum Rio Nha- 
munda, dem Grenzfluß zwischen den brasilianischen Bundesländern Para und 
Amazonas, um die dort lebenden Indianerstämme zu besuchen. 


Eingezogene Informationen hatten ein erschreckendes Bild von der rapiden 
Verminderung der Indianerbevölkerung im Nhamundä-Gebiet ergeben. Ich 
sprach mit Kastaniensammlern, die noch in den Jahren 1930—1935 Tanzfeste 
mit über 250 Personen Beteiligung gesehen hatten. Durch verheerende Epide- 
mien ist die Zahl der gegenwärtigen Indianerbevölkerung auf 150—180 Per- 
sonen zusammengeschmolzen, Die wilden Waldstämme, über die nur spärliche 
Angaben erhältlich waren, sind darin nicht eingerechnet. 

Eine genaue stammesmäßige Unterscheidung der Indianer am Nhamundä 
besteht nicht mehr. Vielmehr wohnen in den einzelnen Dörfern jeweils Über- 
lebende mehrerer untergegangener Stämme zusammen. In den beiden ersten 
Dörfern, die ich besuchte, wohnten überwiegend Hischkaryana, weiter fluß- 
aufwärts überwogen die Schauwiyana. 

Die Dörfer liegen teils am Flußufer, teils an größeren Bächen im Innern. 
Letztere besitzen sämtlich Häfen mit Rasthäusern. Als Verkehrswege dienen 
der Fluß und außerdem zahlreiche Verbindungspfade über Land. 

Typische Hausform ist der numno, eine große Rundhütte mit kegelförmi- 
gem Dach. Jede Familie hat ihr eigenes Abteil. Der Raum in der Mitte der 
Hütte bleibt frei und dient als Tanzplatz. Rechteckhäuser größeren Typs, die 
teilweise das Rundhaus ersetzen, scheinen auf Caboclo-Einfluß zurückzuführen 
zu sein. Kleine rechteckige Hütten, wie ich sie vor allem in den Häfen sah, dürften 
ihrer teils eigenartigen Konstruktion halber rein indianischer Herkunft sein. 

Die Pflanzungen — Maniok, Süßkartoffeln, etwas Mais usw. — liegen meist 
in unmittelbarer Nähe des Dorfes. Daneben gibt es aber noch Pflanzungen, die 
teils in beachtlicher Entfernung von demselben angelegt wurden. 

Im ersten Dorf am Nhamundä (Hischkaryana) bestand eine regelrechte 
Haustierhaltung. Zahlreiche Schweine und Hühner wurden gefüttert, um später 
im Bedarfsfall verspeist zu werden. Hühner fand ich auch in größerer Zahl bei 
den Schauwiyana. 

Gejagt wird hauptsächlich mit Pfeil und Bogen. Viele Indianer besitzen 
bereits Flinten, doch der Nachschub von Pulver bzw. Patronen ist derart un- 
regelmäßig, daß man doch noch in starkem Maße auf die alten Waffen ange- 
wiesen ist. Die Pfeiltypen sind im wesentlichen die gleichen wie bei den anderen 
Caraibenstämmen. Auffallend waren allerdings starke Harpunen mit Holzschaft 
und Federleitwerk, die nicht zum Fischfang, sondern zur Schweinejagd ver- 
wendet werden. Die Eisenspitze sitzt in einem Vorfach, das auf den Holzschaft 
aufgesteckt ist und mit diesem durch eine starke, aufgewickelte Schnur nach dem 
Einschlag verbunden bleibt. Der nachgeschleppte Schaft bleibt im Gebüsch 
hängen und hindert das angeschossene Wild, zu fliehen. 

Eingeführte Eisenspitzen für Tapir- und Schweinejagd scheinen kurz vor 
meiner Ankunft wieder außer Gebrauch gekommen zu sein, da sie andere 
ballistische Eigenschaften des Geschosses bedingten, an die man sich nicht 
gewöhnen konnte. Die diesbezüglichen Unterhaltungen mit den Indianern 
waren recht interessant. Ein älterer und erfahrener Jäger erklärte mir, man 
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hätte statt der früher üblichen Spitzen aus Affenknochen für Fischpfeile Eisen- 
spitzen in genau der gleichen Größe und der gleichen Form mit gutem Erfolg 
verwendet. Als man aber die alte große Bambusspitze durch eine gleich große 
aus Eisen ersetzte, seien die Pfeile zu schwer geworden und man müßte jetzt 
entweder viel kleinere Eisenspitzen verwenden oder aber wie die meisten 
Leute wieder Bambus nehmen. 

Besondere Kriegswaffen gibt es nicht mehr. Die Keule (= wuatbö) scheint 
nur noch bei Tanzfesten getragen zu werden. Früher gab es besondere Kriegs- 
pfeile, vermutlich wie bei anderen Caraiben mit senkrecht zum Leitwerk 
stehender Spitze. Pfeilgift ist nur von anderen Stämmen bekannt und scheint 
auch früher nicht gebraucht worden zu sein. 

Kontakt mit Caboclos besteht bereits seit mehreren Jahrzehnten. Ein 
Unternehmer zieht die Indianer regelmäßig zum Kastaniensammeln heran — 
gegen schändliche Entlohnung in minderwertigen Handelsartikeln. Zwischen- 
händler von anderen Stämmen halten die Verbindung zum Mapuera-Gebiet 
und nach Britisch-Guayana aufrecht. Hauptsächliche Einfuhrgüter aus dem 
Norden sind Glasperlen, Patronen und Haumesser. Aus dem Süden — also vom 
Amazonas — bezieht man Cujas (Kalebassen), Angelschnur und dergleichen. 
Kleidungsstücke sind zwar begehrt, haben aber erfreulicherweise die alte 
indianische Bekleidung noch nicht verdrängt. 

Als besonders interessanter Handelsartikel traten eiserne Pfeilspitzen auf, 
die von einem Nachbarstamm offenbar industriemäßig aus Haumesserklingen 
hergestellt werden. 

Die einzelnen Dörfer der Nhamunda-Stamme unterhalten laufende Be- 
ziehungen. Ganze Familien ziehen monatelang zu Verwandten in ein Nachbar- 
dorf. Zu den Tanzfesten werden regelrechte Einladungen geschickt, und zwar 
Knotenschnüre, über die an anderer Stelle ausführlich zu berichten sein wird. 

Die Seßhaftigkeit scheint erheblich größer zu sein als bei anderen Caraiben- 
stämmen. Soweit ich erfahren konnte, wurden Dörfer nur dann aufgegeben, 
wenn die Bewohner durch Seuchen so stark dezimiert waren, daß sie nicht 
mehr allein leben konnten. Als ursprüngliche Ursache könnte man wohl den 
Mangel an geeigneten Siedlungsplätzen im Nhamundä-Gebiet ansehen. 

Es scheint noch bis vor wenigen Jahren Zusammenstöße mit wilden Wald- 
indianern gegeben zu haben, die man teilweise mit dem Namen toto-imo 
(= große Männer) bedacht hat, teilweise aber auch Katuema nennt. Letzteres 
ist ein Sammelname, unter dem auch Stämme verstanden werden, mit denen 
man Handel treibt. Ich erlebte einen nächtlichen Alarm: Man glaubte, die toto- 
imo wären in die Pflanzung eingefallen, was sich später als Irrtum erwies. Das 
kopflose Verhalten der Dorfbevölkerung wies allerdings auf keine große 
Kriegserfahrung hin. Nach Aussagen eines Kastaniensammlers greifen die 
Waldstämme nicht mehr an, seitdem die anderen Indianer Feuerwaffen 
besitzen. 

Die Stammesorganisation ist offenbar recht locker. Der Dorfchef war in 
allen besuchten Dörfern zugleich Zauberer. Das Familienleben könnte man im 
allgemeinen — nach gegenwärtigen europäischen Vorstellungen — als vor- 
bildlich bezeichnen. Mangel an Frauen besteht nicht. Ungünstig wirkt sich aus, 
daß die Ehemänner oft sehr viel jünger sind als ihre Frauen, 

Der Gesundheitszustand der Leute war im allgemeinen gut. Die ver- 
heerende Wirkung einer Grippe-Epidemie, die von einer kurz zuvor durch- 
gezogenen Mangansucherkolonne eingeschleppt worden war, konnte ich in 
einem Hischkaryana-Dorf beobachten. Glücklicherweise hatte ich genügend 
wirksame Gegenmittel bei mir. Auch Schnupfen ist eine sehr gefährliche 
Krankheit. Zu erwähnen wäre noch allgemein verbreitete Verminose, die neben 
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_ dem verhältnismäßig schlechten Ernährungszustand der Indianer eine der 
Hauptursachen der physischen Anfälligkeit sein dürfte. 

Entgegen allen Behauptungen der Caboclos vom unteren Nhamundä fand 
ich die Indianer sehr ehrlich und im allgemeinen auch fleißig. Weniger an- 
genehm war ihre ausgesprochene Feigheit. Gastfreundschaft hing in spur 
barem MaBe von der gegenseitigen Sympathie ab. 

Die materielle Kultur hat sich, verglichen mit anderen Stammen, noch gut 
erhalten. Der Import von Aluminiumkesseln konnte die Töpferei in keiner Weise 
- verdrängen. Selbst die alten Messer oder Schaber aus gefaßten Nagetierzähnen 
sind noch bekannt, also ein Werkzeug, das bei der Einfuhr von Eisenmessern 
gewöhnlich sofort verschwindet. Maniokreiben aus durchlöchertem Blech sind 
noch ungebräuchlich. Man fertigt allenthalben die alte chömali, ein Brett mit 
eingesetzten Steinsplittern. Zu meinem Erstaunen sah ich, daß diese Reiben 
von Frauen gefertigt werden, die es auch verstehen, die Steinsplitter zu 
schlagen. 

Unter den künstlerischen Arbeiten fallen besonders die Perlstickereien 
auf, die Schürze (köweju) der Frau und der Gürtel (onomtscho) für den Mann. 
Für die Schürzen gibt es einen besonderen Webrahmen. Der Perlfaden ist durch- 
gehend, die senkrechten Fäden werden mit demselben verknüpft. 

Besonders auffallend war ein nur bei festlichen Gelegenheiten getragenes 
Schmuckstück der Frauen, das okatami. Es besteht aus zwei Holzstäben, zwi- 
schen denen einzelne Perlenschnüre gespannt sind. Die Seiten sind mit präch- 
- tigen Federbüscheln verziert. 

Halsketten aus Samenkapseln, Muscheln usw. sind noch allenthalben im 
Gebrauch, trotz der eingeführten Glasperlen. Auffallend waren Halsketten mit 
zwischengesetzten kleinen Federbüscheln. 

Verschiedenartige Schmuckanhängsel, die die Frauen als Zierat zu beiden 
Seiten des köweju tragen, dürften als alte Amulette anzusehen sein. 

Kleidungsstück der Frau ist das schon erwähnte köweju, welches manchmal 
bei der Arbeit durch ein Schürzchen aus eingeführtem Stoff ersetzt wird. Die 
Männer tragen einen Durchziehschurz aus gewebter Baumwolle. Das Haar ist 
bei den Frauen geknotet, die Männer tragen einen Zopf, der durch einen auf- 
gesteckten Federzierat beschwert wird. 

Als Schmuckstücke wären Fransenmäntel, verschiedenartige Federkronen 
und Tanzmasken zu erwähnen, die teilweise als Dauerbesitz zu betrachten sind, 
teilweise aber auch nur für besondere Feste angefertigt werden. 

Flechtwerkarbeiten sind ausschließlich Sache des Mannes. Ich sah auf- 
fallend schön hemusterte Körbe, Siebe, Matten usw. Leider scheint diese Kunst 
unmittelbar vor dem Verfall zu stehen. Bei mehreren Mustern auf älteren 
Flechtwerkarbeiten wurde mir erklärt, die Leute, die das gemacht hätten, seien 
tot, und heute könne keiner mehr so arbeiten. 

Eine besondere Rolle spielen die Hängekörbchen (hakala), die gewöhnlich 
zur Aufbewahrung von Malstäbchen, Farbfläschchen bzw. Kalebassen, Spiegel, 
Schere usw. benutzt und immer mitgeführt werden. Einzelne Spezialisten fer- 
tigen solche hakala zum Verkauf an ihre Stammesgenossen, Fertigung und 
Weitergabe sind unter bestimmten Umständen verboten, z.B. darf der Vater 
eines Kleinkindes kein Körbchen flechten. Wenn er eines weitergibt, muß der 
Käufer immer dafür sorgen, daß das Körbchen hängt, also nicht auf dem Boden 
steht, da sonst das Kind Schaden leidet. 

In Flechtwerkarbeiten, als Ritzmuster auf Tontöpfen, als Holzmalerei auf 
den Hauspfosten und Dachbalken und vor allem auf den Perlenschürzchen der 
Frauen trat eine Fülle von Symbolen in Erscheinung, für deren Aufnahme ich 
sehr viel Zeit verwandte. 
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Neben den teilweise auch bei anderen Stämmen (z. T. unter anderer Be- 
deutung) verwandten Tiersymbolen — vor allem Skorpion und Spinne, Affe 
und Frosch, Faultier, Tausendfüßler, Wels usw. — finden sich auch zwei Pflanzen- 
symbole, unter denen die tutköonarö (= Kastanienblüte) eine besondere 
Beliebtheit hat. } 

Die gleichen Symbole, zusätzlich einer Reihe anderer, kehren auch in der | 
Gesichtsbemalung immer wieder. Männer und Frauen malen sich fast täglich | 
mit großer Sorgfalt an, mit roter und schwarzer Farbe, die mit gezackten Mal- 
stäbchen aufgetragen wird. Lediglich bei Krankheit unterbleibt die Bemalung. — 

Körperbemalung wird weniger häufig angelegt und ausschließlich mit | 
schwarzer Farbe, die in breiten Linien mit dem Finger aufgetragen wird. Neben 
den sonstigen Symbolen treten hier auch Darstellungen von Tieren auf und 
besonders menschliche Figuren, die worokjammo genannt werden. 

Unter den Musikinstrumenten spielen die Querflöten die größte Rolle. 
Man hört Flötenspiel zu allen Tageszeiten, vornehmlich aber abends und in 
den frühen Morgenstunden. Auch Frauen spielen Flöte. 

Große Bambusflöten sind ebenfalls häufig. Ich sah mehrere, die mit be- 
sonderen Geisterzeichen verziert waren, über die ich nur schwer und leider 
auch sehr verschiedenartige Auskünfte bekam. 

Vollkommen aus dem Rahmen des Bekannten fällt die Ventilflöte (wetoto), 
die man vielleicht besser als eine Art Trompete bezeichnen könnte. Geblasen 
wird durch eine seitliche große Öffnung. Der Ton wird beeinflußt durch Offnen 
oder Schließen eines kleinen Ventils aus Vogelknochen mit dem Zeigefinger 
der rechten Hand und durch Offnen und Schließen der gegenüberliegenden 
Seite des Bambusrohrs mit der linken Hand. 

Während meines Aufenthaltes in einem Schauwiyana-Dorf am Urua-Flu8 
lernte ich einige Katuema-Indianer kennen, die gerade auf Handelsreise waren 
und denen hauptsächlich am Erwerb von Glasperlen gelegen war. Der gute 
Gesundheitszustand der Leute fiel angenehm auf. Sprache und Kultur dieser 
Katuema waren — soweit sich dies bei dem kurzen Kontakt feststellen ließ — 
die gleichen wie bei den Hischkaryana-Schauwiyana. 


Die historische Überlieferung der Nhamundä-Indianer scheint nicht sehr 
weit zurückzureichen. Auf Befragen erhielt ich fast immer nur sehr ausführ- 
liche Berichte über die verheerenden Epidemien der letzten Jahrzehnte. Es 
wurde mir auch von mehreren bereits vollkommen ausgestorbenen Stämmen 
des Gebietes berichtet. Ungern wurden Auskünfte über die Wildstämme in den 
Waldgebieten zwischen den Flüssen gegeben. Ich habe den Eindruck gewonnen, 
daß die Kontakte mit den meisten dieser Stämme in den letzten Jahren selten 
waren, daß man aber zu anderen Handelsbeziehungen unterhält, über die man 
ungern Auskünfte gibt. Auch diese Frage wird später noch näher zu prüfen sein. 


5. Aufenthalt in Alegria: 


Auf der Rückreise führte ich in der mehrere Quadratkilometer großen 
Terra preta beim Caboclo-Dorf Alegria auf dem linken Ufer des Rio Nhamunda 
eine Ausgrabung durch. Es fand sich unmittelbar unter der Erdoberfläche Töp- 
ferei mit einfachen Mustern, die z. T. mit den bei der gegenwärtigen Indianer- 
bevölkerung des Flußgebietes gebräuchlichen übereinstimmen. 

Tiefer lag Condori-Töpferei. Neben Quarz- und Feuersteinsplittern kamen 


viele rote Steine zutage, die teilweise Schleifspuren hatten und offenbar ge- 
rieben als Farbstoff verwendet wurden. 


Ich sammelte alle Holzkohlenreste aus den tieferen Lagen der Terra preta 
zur späteren Radio-Carbon-Untersuchung. 
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Mehrere Probelöcher an anderen Stellen des großen Schwarzerdegebietes 
von Alegria förderten immer die gleiche Töpferei, so daß man also mit ziem- 
licher Wahrscheinlichkeit hier von einer längere Zeit hindurch vom gleichen 
Volk bewohnten Großsiedlung sprechen darf. 

Da sich Scherben mit primitiveren Mustern nur an vereinzelten Stellen 
und unmittelbar unter der Erdoberfläche oder sogar auf derselben fanden, liegt 
die Folgerung nahe, daß nach Aussterben oder nach dem Abwandern der 
Condori-Leute noch primitivere Stämme hier siedelten. 


Interessehalber habe ich auf Grund der Arbeitsleistung bei meiner Aus- 
grabung eine Kalkulation aufgestellt: Zur sorgfältigen Erforschung der ge- 
samten Schwarzerde von Alegria benötigte man hundertdreißig Jahre! Meine 
Methode, an solchen Fundorten eine besonders günstige Stelle mit aller Sorg- 
falt und den in Europa üblichen Methoden zu studieren, sich im übrigen aber 
auf einzelne Stichgrabungen zu beschränken, scheint mir somit gerechtfertigt. 
Stellen, die unmittelbar von der Vernichtung bedroht sind, sei es durch Anlage 
von Pflanzungen oder durch Abschwemmung bei Hochwasser, wären vorzugs- 
weise zu bearbeiten 


. Die Ergebnisse meiner Expedition werde ich als zusammenhängenden 
Bericht in Buchform veröffentlichen. 


Il. Kleine Mitteilungen 


Bei den Feuertänzern (Nestinari) im bulgarischen Strandschagebirge 


Von 
G. A. Kippers-Sonnenberg 


Mit 11 Abbildungen 


Am Tag des heiligen Konstantin und der heiligen Helena, der im Bereich der 
griechisch - orthodoxen Kirche festlich begangen wird, konnte man bis zum zweiten 
Weltkrieg im Urwaldgebiet des bulgarischen Strandschagebirges auf Reste vor- 
hellenisch-thrakischer Feuertänze stoßen, deren kultisches Gepräge offenbar war. Ob 
die Tänze sich bis in die neue Zeit erhalten haben, entzieht sich meiner Kenntnis. 
Ich selbst konnte im Hochsommer des Jahres 1939 bei einer Forschungsfahrt durch 
den Balkan Zeuge der Tänze werden und, was äußerst schwierig und fast unmöglich 
war, Fotos von den Vorgängen einfangen. Im Gebiet der Tänze ist der Glaube ver- 
breitet, daß die Kamera ungünstigen Einfluß auf die Segenswirkungen des Feuer- 
zaubers hat. Das Strandschagebirge (Istrandja) erstreckt sich nördlich wie südlich der 
bulgarisch-türkischen Grenze an der Schwarzmeerküste entlang unterhalb der Hafen- 
stadt Burgas. 


Das Gebiet der damals noch erhaltenen Feuertänze wird begrenzt von einer 
Linie, die bei Zozopol an der Küste ansetzt und westlich etwa dem Flusse Kailü Dere 
folgt bis auf die Höhe von Karabunat. Südlich streicht die Westgrenze über Fakija 
und den Demir Kapu (718 m) gegen Kirk Kilisse und über Usküb gegen Midje zur 
(türkischen) Küste zurück. Die Achse des Gebietes liegt bei M. Tirnovo und dem Alten 
Fluß, dem Welika Rjeko. 


Dem Lehrer Grossmann an der Deutsch-Bulgarischen Schule in Burgas ver- 
danke ich einige Unterlagen. In der ,Koralle” (136/1940) ist ein Bildbericht aus bul- 
garischer Feder, von Dr. Peter Panoff, erschienen. Im wesentlichen werde ich meine 
eigenen Eindrücke wiedergeben. Originalaufzeichnungen gingen mir leider durch die 
Kriegswirren verloren, doch konnte ich meine Negative retten, die die wesentlichen 
Vorgänge festhalten konnten, obgleich die Umstände denkbar ungünstig waren. Es 
hatte sich herumgesprochen, daß wir fotografieren und filmen wollten. Die für den 
Vormittag bereits erwarteten Tänze fanden erst bei einbrechender Dunkelheit statt. 
Hochempfindliches Filmmaterial gestattete trotzdem noch dokumentarische Aufnahmen. 


Das Fest „Konstantin und Helena” fällt auf den 21. Mai nach unserer und damit 
auf den 3. Juni nach der pravoslawischen Rechnung. Meine Negative sind datiert vom 
2. Juli 1939. Am Vortage hatten wir im Nonstop die Strecke Sofia—Panitscharewo zu- 
rückgelegt, bei den ostbulgarischen Straßenverhältnissen keine geringe Anstrengung. 


Hauptort unserer Beobachtungen war das Dorf Novo Panitscharewo, eine An- 
sammlung äußerst primitiver Hütten, mit zerzaustem Stroh fransig bedeckt. Wir trafen 
so zeitig ein, daß die näheren Umstände der Bräuche eingehend beobachtet und durch 
Dolmetscher erfragt werden konnten. Unter den Dolmetschern befand sich ein bulga- 
rischer Ingenieur. 


Mittelpunkt der Festbräuche ist eine kleine, aus Steinen gebaute und sauber 
geweißte Kapelle, die von einer schlichten Frau, Mutter von sieben Kindern, betreut 
wird; sie wird als Heilige angesehen. Diese Nestinarin macht einen durchaus normalen 
Eindruck. Sie ist eine schlichte Bauers- oder Handwerkerfrau von geradezu nordeuro- , 
päischem Rassetypus. Ihre Kinder sind durchweg gesund. 


ee 
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Das Innere der Kapelle ist angefüllt mit Ikonen und Heiligenbildern, hand- 
gemalten, und billigen Buntdrucken, die am Festtag mit Opferkerzen besteckt sind. 
Beim Dienst an diesen Bildern ging ein Mann zur Hand. 

Grossmann schreibt mir: ,Es scheint mir, daB die bulgarische Landes- 
kirche sich mit diesem Kult abgefunden hat. Aus früheren Berichten geht nämlich her- 
vor, die einzelnen Ortsbehörden hätten mit Unterstützung des Bischofs von Zozopol 
diesen Brauch verfolgt und die Feuertänzer für Abtrünnige vom rechten Glauben 
erklärt. Aber auch dann haben die Bauern heimlich Feuer angezündet und getanzt. 
Die Nestinaren selbst halten sich für gute Christen. Gern und freudig unterwerfen sie 
sich allen Gebräuchen und Anordnungen der Kirche. Sie sollen darin sogar größeren 
Eifer zeigen als alle anderen. 


Heute hindert niemand mehr die Nestinaren, ins Feuer zu gehen, weil man um 
ihren Verstand fürchtet. Tatsächlich weiß man viele Fälle, wo erzwungener Verzicht 
auf den Feuertanz den „Ergriffenen“ schweren geistigen Schaden zugefügt hat. Man 
erzählt sich allen Ernstes, daß die wunderbare Immunität gegen das Feuer aufgehoben 
sei, wenn der Nestinar einen auf sich gerichteten Fotoapparat sehe.“ 


Bei der auf einer Terrasse angelegten Kapelle in einem Waldtal sammelte sich 
eine große Menge von Menschen, vorwiegend Gläubigen, die an die magische Kraft 
der Feuertänze glaubten. Etliche Schaulustige waren darunter, einige sogar aus Sofia. 


. Die mit den Bräuchen bereits vertrauten Gläubigen lagerten an den Hängen. Sie 
bildeten die Gemeinde, die sich um die Urwaldheilige geschart hatte im Lauf der 
Jahre. Es fiel auf, daß zahlreiche Schafe geschlachtet und enthäutet und später am 
Spieß gebraten wurden. Fleischportionen wurden unter die Lagernden verteilt. Offen- 
bar handelt es sich um eine kultische Opferhandlung. 

Die als „Heilige“ bezeichnete Nestinarin gab sich uns gegenüber sehr unbefangen. 
Wir konnten sie nach allen Umständen durch Dolmetscher befragen und erhielten 
bereitwillig Auskunft; auch konnten wir ihre Hantierungen in der Kapelle, die durch- 
aus nichts Mystisches an sich hatten, verfolgen. 

Trotzdem schien die Nestinarin eine Scheu vor der Kamera zu haben. Bis zum 
späten Nachmittag war kein Tanz zu beobachten. Es schien so, als würde sie über- 
haupt nicht tanzen können. 

Dabei wurde an einer vorspringenden Stelle in Nähe der Kapelle ein gewaltiges 
Feuer unterhalten. Nach Bericht von Herrn Grossmann sind früher von den 
Bauern der Umgebung 40 bis 50 Fuder Holz dafür zusammengefahren worden. Der 
Flammenstoß, den wir beobachteten, mochte etwa 12 m im Durchmesser halten. Die 
Scheite waren auf etwa 1 m Länge gespalten. 

Beim Eingang der Kapelle saßen Frauen in schlichten Kopftüchern in tiefer Ver- 
sunkenheit. Unter ihnen, genauer etwas abseits neben ihnen, fiel ein Alter mit ovalem 
kurzgeschorenem Kopf auf, der sich in so tiefer Meditation befand, daß er seinen Sitz 
durch Stunden nicht verließ und am Geschehen der Umwelt keinen Anteil nahm. 


Gegen Abend, als die Schatten bereits erhebliche Länge erreicht hatten und das 
Licht zum Fotografieren kaum noch hinreichend war, erklangen plötzlich aufrüttelnde 
Trommelwirbel, denen sich das Gekreisch eines Dudelsacks gesellte. Die „Heilige“ 
war in der Tür der Kapelle erschienen, diesmal in tiefer Versenkung. Sie trug das mit 
einem Tuch halbverhangene Bild, das Ikon des Konstantin und der Helena, in Händen. 
Das Ikon war mit Blumen geschmückt, mit Wachsfäden besteckt und mit Münzen 
behängt. Es trug, wie viele hochverehrte Ikone, auf der Schicht Spuren der Küsse 
von Gläubigen. 

Die Tänzerin verhielt unter der Vorhalle der Kapelle. Dann schwenkte sie vom 
Feuer weg und begann wie suchend ihre Tanzbewegung. Die nackten Sohlen schienen 
den Boden in ihrem mehr gleitenden Schreiten kaum zu berühren. Eine neue Wendung. 
Nun wird die Richtung auf das Feuer zielsicher eingeschlagen. Die Füße tauchen in 
die rote Aschenglut. Die große Hitze scheint den Füßen nichts anzuhaben. Sie be- 
wegten sich, in der Asche schlürfend, als wateten sie durch Wasser. Der subjektive 
Eindruck der in Trance Gefallenen ist der von Wasser, das die Heiligen vor ihren 
Sohlen ausgießen, so erfuhren wir durch Befragen. 

Der Glutring wurde nicht etwa eilig, sondern eher bedächtig und geradezu woll- 
lüstig verweilend durchmessen. Wenn die Füße das Feuer verloren hatten, begann 
aufs neue die Suche. Vier- oder fünfmal wurde der Aschenstoß durchquert. 
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Abb... 1. 
Abb. 2. 
Abb. 3 
Abb. 4 
Abb. 5 
Abb. 6 
Abb. 7 
Abb. 8 
Abb. 9 
Abb. 10 


Tanz in der Nähe der Kapelle. Die „Heilige“ mit dem Ikon des hl. Konstantin und der 
Helena, die beide zu erkennen sind. Das Ikon ist von einem Tuch abgedeckt und mit 
Blumen geschmückt. 

Während des Tanzes wird das Feuer weitergeschürt. 

Der „Beter” tanzt der Heiligen entgegen. 

Die Kapelle auf einer Terrasse in einem Waldtälchen. Im Hintergrund strohgedeckte 
Hütten. Vorne: Der Dudelsackbläser, der die Tänze zusammen mit einem Trommler 
begleitet. x 

Wartende Menge vor der Kapelle. 


. Wartende Menge am Berghang. Im Hintergrund villenartiges Haus, teils Mauerwerk, 


teils Flechtwerk. Der Flechtwerkhausteil ist überragend abgestrebt. / 
Inneres der Kapelle: Die Wände sind behangen mit Heiligenbildern im Buntdruck, 


teils handgemalte Ikone. Im Vordergrund ein Halter in Ringform zum Aufstecken der 


Wachsfäden. 
Blick in das Waldtal. Ein Bauer spaltet Holz für den Flammenstoß. 


Scheite und Aschenglut. Das Feuer wird laufend unterhalten; auch während des Tanzes. 


. Die „Heilige“ mit ihrer Kinderschar: Eine schlichte, sehr religiöse Bäuerin von durch- 


aus gesunder, normaler Konstitution. 
Tanz im lodernden Feuer. Rechts die Nestinarin, links der Nestinar. 


. Füße in der Aschenglut. Die Füße zeigen keinerlei Brandspuren. 


Weitere Szene aus dem Tanz bei der Kapelle. 


x 


122 Kleine Mitteilungen 


Bald nachdem die „Heilige“ die Glutschicht erreicht hatte, war auch der meditie- 
rende Alte bei der Kapelle wie hypnotisiert aufgestanden und der Tänzerin ins Feuer 
gefolgt. Von diesem Alten hieß es, er sei über 100 Kilometer zu Fuß hierhergeeilt, 
weil er im Winter einen Ruf vernommen habe, beim Feuer zu tanzen, das er bis dahin 
nicht kannte. Er stammte aus Nordbulgarien. Wir gingen diesem „Ruf“ nach und 
konnten noch feststellen, daß die Feuertänze ihr Vorspiel im tiefsten Winter haben. 
Die Nestarin wird von einem Tiefschlaf, einer Art Starrkrampf, befallen. Nur wenn 
dieser Schlaf eingetreten ist, besitzt die Tänzerin die Kraft zur Feuerprobe. Von dem 
Alten wurde das gleiche berichtet. Wir konnten nicht feststellen, ob diese seelischen 
Voraussetzungen für alle Nestinare zutreffen. 


Der Alte tanzte hinter der Heiligen durch die Glut, bald in ihrem Gefolge, bald 
in Gegenbewegung. Auch er befand sich in tiefer Trance. Diese Feuertänze mögen 
insgesamt eine halbe Stunde in Anspruch genommen haben. Die Zeit war hinreichend, 
im letzten Sonnenlicht noch unbemerkt einige Fotos zu gewinnen und einige Meter 
Schmalfilm zu drehen (der leider dem Krieg zum Opfer gefallen ist). 

Nachdem cie beiden Tanzenden in der Kapelle verschwunden waren, mußten wir 
uns auf den Weg machen, um noch in der Nacht Burgas zu erreichen. Unterwegs stießen 
wir in tiefer Dunkelheit in einem kleinen Städtchen (es mag Zozopol gewesen sein) 
noch einmal auf Tanzzeremonien. Die Menschenmenge belagerte in dichten Mauern 
das Rund einer noch größeren, lodernden Feuerstelle. Nestinar war ein Jüngling von 
faszinierender Kraft. Er durchquerte immer wieder den Glutstoß und zog, nachdem 
sein Tanz beendet war und er das „Haus der Nestinare” aufsuchte, die gewaltige 
Menschenmenge hinter sich durch die Dorfstraßen. 

Während über den Vorgängen in Novo Panitscharewo ein schwermütiger Ernst 
lag, waren die gleichen Vorgänge, in deren Mittelpunkt der junge Nestinar stand, von 
seltsamer Beschwingtheit getragen. — 

Ob in Europa noch an anderen Stellen Feuertänze anzutreffen sind, habe ich bis- 
her nicht ermitteln können. Parallelen finden sich in Nordsibirien, Japan und bei den 
Fakiren in Indien, vor allem in den unzugänglichen Gebieten der Kafirstamme des 
Hindukusch. 

Das Gebiet der bulgarisch-türkischen Feuertänzer rechnet zum alten Ostthrazien 
und ist griechisches Kolonisationsgebiet gewesen. Sowohl nördlich wie südlich von 
Burgas stießen wir auf Reste griechischer Ansiedlungen. Bei dem Küstenstädtchen 
Zarewo fanden wir Marmortreppen, die einst zum Meer führten, aber bereits völlig 
überspült waren. 

Zur Frage der Immunität gegenüber dem Feuer hat sich Dr. Panoff, in aller- 
dings sehr einseitiger, rationalistischer Weise, geäußert. Er berichtet von einer Frau, 
die nach mehrfachem Tanz beim Feuer zusammengebrochen ist und durch Räuchern 
mit Harz wieder zum Bewußtsein zurückgerufen wird. Dr. Panoff berichtet eben- 
falls von einem Studenten, der sich dem Experiment unterzog und sogar einen Rekord 
aufstellen konnte. (In alter Zeit sollen die Tänze in der Glut bis zu einer halben Stunde 
gedauert haben, ohne Aussetzen; bei unseren Beobachtungen wurde die Glut mehr- 
fach verlassen.) Die Erklärung von Dr. Panoff scheint mir nicht ausreichend: „Diese 
bulgarischen Feuertänzer kennen also das Geheimnis der indischen Fakire, die sich als 
‚Feuerläufer‘ betätigen und über ein Beet glühender Kohlen wandeln. Allerdings hat 
die neugierige Wissenschaft dieses Geheimnis aufgedeckt. Als man die Studenten, die 
bei solchen Gelegenheiten immer als Versuchskaninchen dienen, zuerst über die Glut 
schickte, mußten sie nach wenigen Schritten aufgeben und trugen Brandwunden davon. 
Man hatte angenommen, daß starke Schweißabsonderung die Füße der Fakire schütze, 
aber das Gegenteil war richtig. Denn als man daranging, die empfindlichen Europäer- 
füße abzuhärten, und sie vor jedem hitzigen Spaziergang von jeder Schweißspur 
befreite, gelang es einem Studenten sogar, den Rekord der indischen Fakire im Feuer- 
laufen zu brechen, Der Trick beruht darauf, daß man ohne jedes Zögern die Glutstraße 
betritt und den Fuß nur so lange mit ihr in Berührung bringt, daß die für die Haut 
erträglichen 80 bis 90 Grad nicht überschritten werden. Feuchtigkeit würde bei dieser 
Temperatur sofort ‚Blasen ziehn', die trockene Haut aber verbrennt bei diesem Wärme- 
grad nicht." 


Diese Erklärung der Phänomene des Feuertanzes aus einem „Trick“ ist wenig 
befriedigend. Es ist erwiesen, daß die Füße für mehrere Minuten, früher für noch 


Kleine Mitteilungen 123 


längere Zeit, die Glut durchwateten. Es ist schwer vorzustellen, wie dann die Tempe- 
ratur von 90 Grad nicht überschritten werden sollte. Jedenfalls hat Dr. Panoff seine 
Theorie im Selbstversuch nicht erhärtet. Mir scheint es ratsamer, diese Feuertänze mit 
ihrem fraglos parapsychologischen Gehalt in Parallele zu stellen zu anderen para- 
psychologischen Bräuchen des Balkans. Bei allen Festen von besonderem Alter treten 
Erscheinungen des Tiefschlafes auf. Wir konnten solche feststellen bei den trance- 
artigen Zuständen der tiefverschleierten Bräute der Hochzeiten in Gallitschnik, wor- 
über ich in der Ztschr. f. Ethnographie berichtet habe. Festzustellen sind sie auch bei 
den Pfingstbräuchen und Trancetänzen in Duboka, worüber ich in der Ztschr. f. Ethno- 
logie kürzlich berichtete (1954/2). Sie finden sich bei den Erscheinungen des Tempel- 
schlafes im Kloster Sv. Naum am Ohridsee (worüber noch berichtet werden soll), 
ebenso bei den Huzulen bei kultischen Zeremonien des Ostereiermalens, worüber 
Senator Zalozietzkyi, der beste Kenner der Huzulen, berichtet hat (Volkswerk 1942, 
Seiten 263/69). 

Der Fund von Feuertänzen im Urwald an der Schwarzmeerküste ist insofern 
bedeutsam, als bisher wenig Berichte über Feuerzauber und Feuermagie aus Europa 
vorliegen. Haberlandt (Die Völker Europas und ihre volkstümliche Kultur) be- 
handelt sehr eingehend die Geräte zur Feuergewinnung, bringt aber nicht ein Beispiel 
von Feuerkult. 


Wie bei den Pfingsttänzen in Duboka, finden sich bei den thrakisch-bulgarischen 
Feuertänzen Elemente der Magie mit Prophetie verbunden. Nach dem Volksglauben 
stehen die Nestinari in besonders inniger Beziehung zu den überwirklichen Kräften, 
den ,Urhebermachten" (im Sinne von Leopold Zieglers „Überlieferung”). Sie erhalten 
von diesen Weisungen und auch die Gabe der Vorschau. Vor allem bewirkt die Magie 
des Tanzes Fruchtbarkeit und Gesundheit für das ganze Dorf. 


Wieweit tatsächlich Fälle von echter Vorhersage eingetreten und in den para- 
psychologischen Vorgängen dieser alten Volksbräuche feststellbar sind, konnte nicht 
kontrolliert werden. Für die Vorkommnisse in Duboka hatte ich mit Prof. Wladi- 
mirowitsch in Belgrad eine Verständigung für Kontrolle getroffen. Ich nahm die 
im Tiefschlaf hervorgestoßenen Äußerungen auf Wachswalzen auf. Leider ging das 
Material im Krieg unter. Nach Prof. Wladimirowitsch sind Fälle echter Pro- 
phetie festgestellt worden. 


Die Verbindung der Feuertänze mit dem hl. Konstantin und der hl. Helena läßt 
auch auf enge Verbindung zum Sonnenkult schließen. Von Konstantin, dem geschicht- 
lichen, dessen Bild stark von Legenden umwoben ist, weiß man, daß er vor seiner 
Hinwendung zum Christentum besonders dem Apoll anhing. Die Darstellung des 
Ikons, das die Nestinarin während des Tanzes trägt, zeigt sowohl Konstantin wie 
Helera in einer etwas legendären Auffassung. Man könnte Konstantin für Barbarossa 
halten, so wie dieser etwa an sizilischen Bauernwagen dargestellt wird. Daß Kon- 
stantin sowohl seine Gattin Fausta wie seinen Sohn Crispus, seinen Schwager Licinius 
als auch dessen Sohn hinrichten ließ, kommt in dem idealisierten Konstantin des Ikons 
nicht zum Ausdruck. Helena, die Mutter des Konstantin, die nach der christlichen Über- 
lieferung das Kreuz Christi aufgefunden haben soll, erscheint auf dem Ikon eher als 
Gattin des Konstantin. Beide machen eher einen nordischen als slawischen oder thra- 
kischen oder griechischen Eindruck. Starke nordische Züge konnten auch unter der 
Bevölkerung festgestellt werden als Einsprengsel in einer vorwiegend thrakischen 
Bevölkerung. (Hierzu: Lösch, Mühlmann, Küppers, „Die Völker und Rassen 
Südosteuropas”; S. 76: die junge Thrakerin aus Panitscharewo, rein nordisch, und 


S. 77: die thrakischen Bauern, typisch „thrakisch".) 


Er 
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Tagung der „Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde” in Bremen 


Vom 14. bis 17. Juni 1954 fand in Bremen eine gutbesuchte Tagung der „Deut- 
schen Gesellschaft für Völkerkunde“ statt. Auf der Eröffnungssitzung begrüßte der 
Vorsitzende, Prof. Dr. Jensen, Frankfurt a.M., die Anwesenden und dankte Bremen 
für die Einladung, der die Deutsche Gesellschaft für Völkerkunde im Andenken an 
den unvergessenen Heinrich Schurtz gerne gefolgt sei. Auf der Eröffnungssitzung 
sprach außerdem Prof. Dr. F. Termer, Hamburg, über seine „Studienreise nach Mittel- 
amerika 1953/54", und Dr. H. D. Disselhoff, Berlin, gab einen Überblick über seine 
peruanische Reise 1953/54. 


Folgende Referate wurden gehalten: 


Dr. P. Bensch, Marburg, über „Stammesbildung und Überschichtung”. 


Dr. W. Bierhenke, Hamburg, über ,Bauernleben in Estremadura, West-Spanien”, Er- 
gebnisse einer Forschungsreise nach West-Spanien 1952. 


Dr. E. Haberland, Frankfurt, über seine „Forschungsreise zu den Borana-Galla (Süd- 
Äthiopien)”. 


Dr. H. Straube, Frankfurt, über „Die kulturgeschichtliche Bedeutung der Tierverklei- 
dungen". 


Dr. A. H. J. Prins, Groningen, über ,Shungwaya, die Urheimat der Nordost - Bantu. 
Eine stammesgeschichtliche Untersuchung”. 


Dr. Erika Sulzmann, Mainz, referierte über „Iyaya und Bobongo. Die Tanzkunst der 
Ekonda”. 


Dr. W. Schulz-Weidner, Frankfurt, über „Probleme der nordostafrikanischen Kultur- 
geschichte". 


Dr. ©. Köhler, Hamburg, über „Eine neue ethno-linguistische Karte des Niloten- 
gebietes". 


Dr. Katesa Schlosser, Kiel, über „Die heutige Kultursituation der Eingeborenen Süd- 
afrikas”. 


Dr. Karin Hissink, Frankfurt, über ihre Forschungsreise nach Nordost-Bolivien 1952 
bis 1954. 


Dr. H. Nachtigall, Mainz, über „Archäologische Forschungen in Tierradentro-Kolumbien". 


A. R. Hermann, Ravensburg, über „Der besiegte Indianer als Lehrmeister des post- 
kolumbischen Amerika”. 


Prof. Dr. G.K. Neumann, Bloomington (Indiana, USA), über „Die Anthropologie der 
Indianer Nord-Amerikas im Lichte archäologischer und ethnologischer Forschung”. 


Dr. Th. Barthel, Hamburg, über „Entzifferungen aus Alt-Chich'en Itza". 
Dr. F.W. Funke, Köln, über „Ergebnisse einer Forschungsreise nach Siid-Sumatra”. 
Dr. Schlesier, Göttingen, über „Stand der ethnographischen Erforschung Neuguineas”. 


Dr. C. A. Schmitz, Köln, über „Der funktionelle Zusammenhang von Tanzplatz, Kult- 
platz und Männerhaus in Melanesien". 


Dr. J. Röder, Koblenz, über „Zur Volkskunde der portugiesischen und afro-portugie- 
sischen Bevölkerung Ost-Brasiliens”, 


Dr. Herzog, Göttingen, über seine letzte Reise nach Kordofan und Nubien 
und schließlich 


Dr. Spannaus, Northeim, über „Theoretische und praktische Probleme des wissenschaft- 
lichen völkerkundlichen Films". 


Die Tagung klang aus in einer Exkursion zur Besichtigung der Megalith-Gräber 
- bei Kleinenkneten, des Pestruper Gräberfeldes und des Museumsdorfes in Cloppen- 
burg. Anläßlich der Tagung wurde die ethnologische Schausammlung des Bremer - 
Übersee-Museums zusammen mit einer Sonderausstellung „Bremen und die Völker- 
kunde” eröffnet. 
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Anschließend an die Tagung fand eine ordentliche Mitgliederversammlung der 
Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde statt. Nach der vom Vorsitzenden der Gesell- 
schaft, Prof. Dr. Jensen, eingebrachten und von der Versammlung angenommenen 
Satzungsänderung über einen neuen turnusmäßigen Wechsel des Vorsitzenden trat er 
zurück. Es wurde ihm einmütig der Dank der Gesellschaft für seine Tätigkeit ausge- 
sprochen. Als neuer Vorsitzender wurde einstimmig Prof. Dr. M. Heydrich, Köln, 
gewählt und als nächster Sitzungsort Berlin bestimmt. 


Hundert Jahre Neandertaler — 1856 bis 1956 


Internationale Gedenkfeier Düsseldorf 1956 


Die Stadt Düsseldorf veranstaltet mit Unterstützung der Wenner-Gren-Foundation 
for Anthropological Research, New York, vom 16. bis 30. August 1956 in Düsseldorf 
einen internationalen Kongreß, auf welchem die Bedeutung des vor 100 Jahren im 
Neandertal entdeckten Eiszeitmenschen für die Vorgeschichtsforschung gewürdigt 
werden soll. 

Bekannte Anthropologen, Archäologen, Paläontologen und Geologen aus dem 
In- und Ausland sind zu dieser Tagung eingeladen. : 

Das Komitee unter der Schirmherrschaft des Dtisseldorfer Oberbiirgermeisters 
Josef Gockeln besteht aus den Herren 


Professor Dr. G. H. R. von Koenigswald (Utrecht) 
Professor Dr. W. Gieseler (Tübingen) 
Direktor Horst Sieloff (Dtisseldorf). 
Interessenten werden gebeten, Namen und Anschrift an die Geschäftsstelle der 


Neandertal-Feier, Löbbecke-Museum, Düsseldorf, Museumsbunker am Zoo, Tel. 6 27 93, 
zu senden, die auch eventuell bereit ist, Unterkunft zu vermitteln. 


39. Internationaler Amerikanisten-Kongreß Kopenhagen 1956 


Der 32. Internationale Amerikanisten-Kongreß findet vom 8. bis 14. August 1956 
in Kopenhagen statt. Der Kongreß zerfällt in folgende Sektionen: 


Ethnologie des Indianers, Physische Anthropologie, 
Eskimo-Ethnologie, Forschungsgeschichte und 
Archäologie, Kolonisation, 

Linguistik, Folklore. 


Anschrift für Auskünfte und Anmeldung: 


32nd International Congress of Americanists, 
c/o. Jens Yde, Secretary-General, 

National Museum, Ethnographical Department, 
CopenhagenK, Denmark. 


Teilnahmegebühr für Mitglieder des Kongresses: 10 US-Dollar. 


Tose + N 1 nat. 
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5, Internationaler Kongreß 
der Anthropologishen und Ethnologischen Wissenschaften 


In der Zeit vom 1. bis 9. September 1956 findet in Philadelphia (USA) der Fünfte 
Internationale Kongreß für Anthropologische und Ethnologische Wissenschaften statt, 
Folgende Sektionen sind vorgesehen: 


Prähistorie, Ethnographie, 
Paleoanthropologie, Ethnologie, 

Physische Anthropologie, Angewandte Anthropologie und 
Linguistik, Museologie. 


Anmeldung und Auskunft: 


Secretariat, 

Division of Anthropology and Psychology, 
National Academy of Sciences, 

National Research Council, 
Washington 25, D.C. U.S.A. 


Teilnahmegebühr für Mitglieder des Kongresses: 10 US-Dollar. 


Ein neues ethnologishes Organ in Israel 


Die volkskundliche Gesellschaft „Yeda-Am“ in Israel gibt neuerdings einen 
MONTHLY NEWSLETTER heraus, den Herr Dr. Dov Noy von der Hebrew University 
in Jerusalem, Israel, publiziert. Der Newsletter enthält Angaben über neue Publi- 
kationen in Israel und anderen Ländern, bibliographische Angaben und kurze Be- 
sprechungen über volkskundliche Neuerscheinungen. Anschrift: Israel Folklore Society 
n YEDA-AM", P.O.B. 314, Tel-Aviv, Israel. 


lll. Buchbesprechungen und Bibliographien 


Breysig, Kurt: Die Geschichte der Menschheit. 1955, Ver- 
lag W. de Gruyter & Co., Berlin. Band I: Die Anfange der Menschheit — 
Band Il: Völker ewiger Urzeit — Band III: Frühe Hochkulturen — 
Band IV: Jugend der germanisch-romanischen Vélker — Band V: Herr- 
schaft der Könige — Herrschaft der Völker. Gesamtpreis 150 DM; Sub- 
skriptionspreis 120 DM. 


Kurt Breysig, ehemals Ordinarius für vergleichende Universalgeschichte und 
Gesellschaftslehre an der Universität Berlin, begann als Schüler Kosers und Schmollers 
mit Darstellungen zur brandenburgischen Verwaltungs- und Finanzgeschichte. 1907 
ließ er als Auftakt für eine „Geschichte der Menschheit“ einen umfangreichen Band: 
„Die Völker ewiger Urzeit“, erscheinen. Es war ein Versuch der werktätigen Aus- 
führung eines Bildes vom Aufbau der Menschheitsgeschichte, das zwei Jahre zuvor 
unter dem Titel „Der Stufenbau und die Gesetze der Weltgeschichte” erschienen war. 
Einer Erforschung der wirkenden Kräfte im Menschengeschehen, ihres Zusammenspiels 
und ihrer Gesetzlichkeit waren die folgenden zwei Jahrzehnte gewidmet (2. Auflage 
des ,Stufenbaus" und das dreibändige Werk „Vom geschichtlichen Werden“). Nach 
umfangreichen Darstellungen des „Seins und Erkennens geschichtlicher Dinge“ begann 
Breysig, kurz vor seinem Tode 1940, seine „Geschichte der Menschheit” zu veröffent- 
lichen. Das Erscheinen der beiden ersten Bände hat er noch selbst erlebt; die Bände III 
bis V wurden von Frau Gertrud Breysig aus dem Nachlaß, und zwar in einem von 
Kurt Breysig noch selbst geschaffenen Wortlaut, herausgegeben. 


Breysig will nicht Fakten und ihre :ursächliche Verknüpfung darstellen, sondern 
Gesamtprozesse in ihren typischen Ablaufsphasen. Man darf nicht nach dem letzten 
Stand der Forschung in speziellen und kontroversen Fragen bei ihm suchen, wenn 
auch die verfassungs-, sozial- und geistesgeschichtlichen Abschnitte äußerst lebendige 
und meisterhaft gestaltete Schilderungen geben. Man wird bei diesem Spätwerk, wie 
auch schon beim „Stufenbau“, an den bedeutenden Versuch Karl Lamprechts erinnert, 
die deutsche Geschichte nach ‘sozialpsychologischen Gesichtspunkten zu schreiben. 


Aber abgesehen davon, daß Breysig nicht kollektivistisch denkt — er steht in der 
Nachfolge W. Nitzschs und vor allem Jakob Burckhardts; er hat sich immer betont 
als Individualist bezeichnet —, steht er näher an den Dingen. Er projiziert nicht ein 


Entwicklungsschema in die Dinge hinein, sondern entwickelt Maßstäbe geistiger Ord- 
nung aus den Dingen. Er lehnte die Erkenntnistheorie Kants ab (der Persönlichkeit 
Kants hat er ein eigenes Buch gewidmet) und bekannte sich zu Goethe, dem Empiriker. 
Er wollte nie Geschichts philosophie“ bieten, sondern Geschichts,lehre“, Formenkunde 
der Geschichte. 

Die Kennzeichen für die Stufenalter sind dem Gesellschaftsbau und den poli- 
tischen Formen entnommen. Jedes Volk hat, wenn es entwicklungskräftig genug ist, 
zu Spätformen aufzusteigen, eine Urzeitstufe (Vorherrschen der Blutsgemeinschafts- 
verbände), eine Altertumsstufe (Großkönigtum), ein Mittelalter (Adelsherrschaft) usf. 
durchlaufen. Aber nicht jede Völkergruppe ist lebenskräftig genug, bis zu einer neuen 
und neuesten Zeit aufzusteigen. Die „Völker ewiger Urzeit“ sind über diese Stufe 
nicht hinausgekommen. 

Die Urzeitstufe der germanisch - romanischen Völker ist uns (durch römische 
Schriftsteller) nur in ihren späten Phasen umrißhaft greifbar. Die Kenntnis der „Völker 
ewiger Urzeit“ gibt uns, nach einer zwar nie zwingend zu beweisenden, aber doch ein- 
leuchtenden Arbeitshypothese, in deren sozialem und seelischem Gefüge Aufschlüsse 
über anders nicht mehr zu erhellende frühe Phasen des urzeitlichen Stufenalters 
unserer eigenen abendländischen Geschichte und der antiken Welt. Hier erschließt 
also die Völkerkunde noch vorhandene oder doch noch im 18. und 19. Jahrhundert 
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vorhanden gewesene „Quellen“, Quellen anderer Art freilich, als die Geschichts- | 


wissenschaft sie sonst benutzt. 

Der Geist, aus dem Breysig auch in einer Zeit intellektueller und moralischer 
Verdüsterung forschte und gestaltete, bewahrte ihn davor, in kindhaften Völkern und 
Kulturen nur Erkenntnismittel zur Erforschung der Geschichte der europäischen Völker 
zu sehen. Ihm waren auch die „Völker ewiger Urzeit” „unmittelbar zu Gott”; er sah 
in ihnen Wesen mit eigenem Wert, denen er sich in Liebe zuwendete. Arnold Toynbee 
hat in einem schönen Vorwort zur „Geschichte der Menschheit“ diesem Geist allum- 
fassender Humanitas, in dem das Werk geschaffen ist, Bewunderung und Verehrung 
gezollt. Karl Mielcke. 


Dittmer, Kunz: Allgemeine Völkerkunde, Formen und 
Entwicklung der Kultur. 314 Seiten mit 87 Abbildungen und 
89 Federzeichnungen. Verlag Vieweg und Sohn, Braunschweig 1954. 
16,80 DM. 


Mit dem vorliegenden Buche sollen dem kulturgeschichtlich und völkerkundlich 
interessierten Leser in gedrängter, allgemeinverständlicher Form eine Einführung in 
die Tatsachen und Probleme der Völkerkunde und zugleich ein Überblick über die 
wahrscheinliche Kulturentwicklung von den Anfängen der Menschheit bis hin zur Ent- 
stehung der Hochkulturen geboten werden. Der Leser wird zunächst mit dem Wesen, 
der Geschichte, den Aufgaben und den Methoden der Völkerkunde bekannt gemacht. 
Dem folgt eine Besprechung der gestaltenden Kräfte des Völkerlebens, indem Umwelt, 
Rasse und Sprache sowie Gesellung und Kultur in ihrer Bedeutung für die Mensch- 
heitsentwicklung erörtert ‚werden. Anschließend werden die Erscheinungen der Wirt- 
schaft, der Gesellung, der Religion und der Kunst, ihre wechselseitige Beeinflussung 
wie auch ihre Einwirkungen auf die Formung der Kultur dargestellt. Eine wichtige Er- 
gänzung hierzu bietet schließlich der großangelegte Abriß der Kulturentwicklung, mit 
dem von dem Nebeneinander der völkerkundlichen Phänomene der Blick auf ihre 
historische Tiefe und Dynamik gelenkt wird. 

Diese so in vier Hauptteile sich gliedernde „Allgemeine Völkerkunde‘, der neben 
einem Schlußwort noch ein ausführliches Schrifttumsverzeichnis, Erläuterungen zu den 
Abbildungen und den Fremdwörtern sowie ein Namen- und Sachregister beigegeben 
‚ sind, läßt überall die Umsicht und Gründlichkeit ihres Verfassers erkennen, der sich 
lobenswerterweise offensichtlich bemüht, jegliche Einseitigkeit soweit als möglich zu 
vermeiden, ohne dabei auf einen festen Standort zu verzichten. 

Kunz Dittmer sieht, wie auch seine anderen Arbeiten erkennen lassen, die 
völkerkundlichen Probleme zunächst in ihrem kulturhistorischen Aspekt, wobei er sich 
allerdings — wie viele andere der heute historisch arbeitenden Ethnologen — betont 
von der Kulturkreislehre distanziert (ganz besonders hinsichtlich der These vom 
Urmonotheismus). Wichtige Ansatzpunkte zur Durchdringung völkerkundlicher Tat- 
bestände erblickt der Verfasser in den von dem russischen Emigranten S. M. Shiroko- 
goroff herausgearbeiteten Gesetzmäßigkeiten über das Werden, Sein und Vergehen 
ethnischer Einheiten. Im übrigen hält Dittmer den früher in der Ethnologie mit so 
großer Leidenschaft und Heftigkeit geführten Streit um die Berechtigung der einzelnen 
Methoden insofern für gegenstandslos, als er der Ansicht ist: „Die Anwendung einer 
bestimmten Methode richtet sich nach der jeweiligen Fragestellung“, was sicherlich 
großenteils zutrifft. 

Daß die Kulturentwicklung streckenweise nur hypothetisch gezeichnet werden 
kann und hier noch manches durch weitere Forschungen in anderem Lichte erscheinen 
wird, ist auch dem Verfasser bewußt, wie er wohl auch nicht erwartet, daß man seinen 
Ausführungen in dieser Hinsicht in allem zustimmen wird. Doch hat, wie auch hier 
festzustellen ist, die vorsichtige und vorurteilsfreie Art des Verfassers ihn in jeder 
Weise vor kühnen Thesen bewahrt, so daß das von ihm entworfene Bild der Kultur- 
entwicklung auf jeden Fall in weitgehendem Maße den Vorstellungen entspricht, die 
wir auf Grund des heutigen Standes der Ethnologie uns in dieser Beziehung machen 
können, Begrüßenswert ist u. a, daß Dittmer mit besonderer Aufmerksamkeit die 
Rückstrahlungen und Impulse verfolgte, die von den höhereren und hohen Kulturen 
ausgingen und das naturvölkische Leben in mannigfacher Weise prägten. 
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So darf in dem Werke eine Neuerscheinung begrüßt werden, die dazu angetan 
ist, der Ethnologie neue Freunde zu gewinnen und nicht zuletzt auch verschiedene 
weitverbreitete Irrtümer über völkerkundliche Fragen aufzuklären. Bei späteren Auf- 
lagen wären einige Schönheitsfehler zu beheben, so muß es natürlich auf Seite 52 
entsprechend der englischen Bildung Cross cousin marriages heißen „Kreuz- 
geschwisterkinderehen" (statt Kreuzgeschwisterehen). Die von Heiner Roth- 
fuchs angefertigten Federzeichnungen veranschaulichen neben den nach Photos 
hergestellten Abbildungen gut und eindrucksvoll die Ausführungen des Verfassers. 

Ferdinand Herrmann. 


Hennig, Edwin: Der Werdegang des Menschenge- 
schlechts. 84 Seiten. Mit 4 Tabellen im Text, 8 Tafeln und Tabellen 
in Tasche. Dr. M. Matthiesen & Co. KG, Tübingen 1950. Preis: Halbleinen 
3,90 DM. 


Das Einleitungskapitel „Erkenne dich selbst!” bietet historischen und gedank- 
lichen Anlauf zum Abstammungsgedanken in der Organismenwelt überhaupt. Der 
Paläontologe verfolgt die Wurzeln unseres menschlichen Seins im Gesamtablauf des 
irdischen Lebens über die Stufenfolgen auf der Bahn zur Menschwerdung. Der Fort- 
gang in der Tertiärzeit veranlaßt eine systematische Übersicht der Primates sowie 
eine Gegenüberstellung der typischen Merkmale der Prosimiae, Platyrhinae, Kata- 
rhinae, Anthropomorpha und Hominidae. Eigene Darstellungen sind den Prosimiae 
(Lemurartige oder Halbaffen) und den Anthropomorpha (Groß- oder Menschenaffen) 
gewidmet. Mit Verweis auf eiszeitliches Geschehen werden abgehandelt: einmal die 
Anthropus-Gruppe, in die Meganthropus palaeojavanicus, M. africanus, Africanthropus, 
Australopithecus (Plesi- und Paranthropus), Eoanthropus und „Homo” heidelbergensis 
einbezogen werden, dann die Gattung Homo mit Homo steinheimensis, Swanscombe, 
Fontechevade und Homo neandertalensis sowie schließlich die Art Homo sapiens. 


Als mit Grenzstellung begabt werden hervorgehoben: Plesiadapis zwischen In- 
sektivoren und Primaten; Pondaungia aus dem Obereozän von Birma zwischen Lemu- 
roidea und Anthropomorphen; Dryopithecus und Pithecanthropus zwischen Anthro- 
pomorphen und Hominiden auf Affen- bzw. Menschenseite; Australopithecus zwischen 
Schimpanse und Mensch, ohne daß deshalb an eine Übergangsform gedacht würde; 
Homo steinheimensis zwischen Sinanthropus und Homo sapiens; und schließlich das 
männliche Casselskelett zwischen Neandertaler und Homo sapiens (Bastard?). 


Das eigentlich Typisch-Menschliche, die außermaterielle Entfaltung, drängt zu 
einem Schlußkapitel zur Emanzipation des Geisteslebens. „Erst bei den höherstehen- 
- den Formen stellt sich in erkennbarer Form etwas ein, das zum Geistigen hinführt, 
ja zu gehören beginnt!“ (S.73). „Sittlich-Seelisches leuchtet in einfachen Vorstufen, 
doch unverkennbar schon in der Tierwelt auf” (S. 76). „In der Entfaltung der Merk- 
male aller organischen Welt ist die Übertragbarkeit ganz grundsätzlich neu, kommt 
ausschließlich den geistigen Bereichen zu” (S. 77). „Unzweifelhaft feststellbare Eman- 
zipation des Geistes vom Leiblichen stellt sich naturwissenschaftlicher Schau dar 
als eine in der Lebensgeschichte vergleichsweise spät spürbar werdende Differen- 
zierung und Teilablösung aus gemeinsamer Quelle" (S. 80). 

Das Schriftchen schließt einmal mit einem Hinweis auf das Schrifttum, das die 
Aufgabe einer Synthese geistes- und naturwissenschaftlicher Erfassung des Menschen- 
tums behandelt, sowie dann mit einem Verzeichnis des Schrifttums seit 1938 zu fos- 
silen Menschen und Menschenaffen. Eine Fundgrube konzentrierter Sicht sind die bei- 
gegebenen Tafeln und Tabellen. Sektorialer Kreisgliederung bedient sich die Dar- 
stellung des Werdegangs des Tierreichs in den letzten 600 Jahrmillionen vom Algon- 
kium bis zum Quartär, die der Entfaltung der Menschheit in den letzten 600 Jahr- 
tausenden vom Villafranchium bis zur Metallzeit mit Verweisen auf Klima, Strati- 
graphie, Prähistorie und Anthropologie sowie die des Ablaufs der letzten 180 Jahr- 
tausende nach Vereisungsphase und Kultur. Ein Kreissektor veranschaulicht als 
Rahmengefüge die Hauptzüge der zeitlichen und genetischen Entfaltung der Halb- 
affen, Menschenaffen, Menschenwesen und Schwanzaffen. Eine entdeckungschrono- 
logische Zeittabelle der Menschenaffen-, Vor-, Urmenschen- und fossilen Menschen- 
eine Tabelle des zeitlichen und räumlichen Auftretens der höheren Primaten, 
es Stufenaufbaues des menschlichen Körpers im Rahmen der Gesamt- 
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entfaltung tierischen Lebens und eine Tabelle der Beziehungen der Primaten (nach 
Weinert) runden das Illustrationskonvolut harmonisch ab. 


Im Gefüge des Werdegangs des Tierreiches in umfassender paläontologischer 
Sicht und im substanzierten Bewußtsein der aus Körperlichkeit und Geistigkeit resul- 
tierenden Doppelwesenheit des Menschentums entwickelt der Tübinger Paläontologe 
in didaktisch überaus konzilianter Form Problematik und Wissen über den Werde- 
gang des Menschen. Diese weitzügige und doch knapp geraffte menschliche Stammes- 
geschichte, mit meisterlicher Sprachgewalt und plastischer Darstellungskraft gestaltet, 
vorzüglich ausgestattet und handlich in Taschenausgabe gebunden, leuchtet als ein 
Juwel unter den Paläanthropologien hervor. Das von humanistischem Geist beseelte 
Büchlein ist für jedermann bestimmt und dürfte, unterstützt von einem niedrigen 
Preis, für den auf den Menschen angewandten Entwicklungsgedanken in allen Welt- 
anschauungskreisen Verständnis wecken und werben. Karl H. Rot h-Lutra. 


Heberer, Gerhard: Neue Ergebnisse der menschlichen 
Abstammungslehre. Ein Forschungsbericht. VIII und 86 Seiten. 
Mit einem Porträt, 40 Abbildungen und einer ausklappbaren Stammtafel. 
„Musterschmidt“, Göttingen 1951. Preis: Kart. 7,50 DM. 


Diese, sich aus sechs Abschnitten zusammensetzende dramatische Darstellung 
behandelt die gegenwärtige, besonders intensive Phase des Fortschrittes der mensch- 
lichen Abstammungslehre, wie sie einmal durch das Zutagekommen unerwartet reicher 
Fossilmaterialien und dann durch die Entfaltung der allgemeinen Evolutionsforschung 
überhaupt ausgelöst worden ist. 


Die klassische ,Pongidentheorie” mit ihrer engen stammesgeschichtlichen Ver- 
bundenheit von Pongiden (Menschenaffen) und Hominiden (Menschen) bleibt in ihren 
allgemeinen Grundzügen unerschüttert, wie an Beispielen aufgezeigt wird. Die neuere 
Primatensystematik vereinigt deshalb die Familien der Hylobatidae (Gibbons), der 
Pongidae (Menschenaffen) und der Hominidae (Menschen) unter dem Klassifikations- 
begriff einer Superfamilie der Hominoidea (Simpson 1945). Das entworfene phyle- 
tische Beziehungsschema der Hominoidea läßt den Dryopithecinenkreis als den 
Mutterboden einmal der großen miozänen Formenradiation der Pongiden und dann 
der Ende Pliozän offenbar vollzogenen Herausbildung der Hominidenlinie entgegen- 
treten. Im Pleistozän erfolgt die radiative Entfaltung der echten Hominiden, vom 
Verfasser Euhomininen genannt, mit dem Stammeslinienbündel der Archanthropinen 
(Pithecanthropus-Sinanthropus-Gruppe), der Palaeanthropinen (Neandertal-Gruppe) 
und der Neanthropinen (Homo sapiens-Gruppe), vor die als Vorstadium modellmäßig 
die Praehomininen des Verfassers, die in das Tertiär hinabreichen, zu stellen sind. 


Die Schilderung kreist um die Isolierung der Hominidenlinie mit ihrem kritischen | 
Stadium der Menschwerdung als Zentralproblem. Die Dryopithecinae, vor allem jene | 
von den Sivalik Hills in Nord-Vorderindien (Sivapithecus sivalensis), haben nahezu | 
den Schädel- und Gebißtypus der rezenten Ponginae erlangt, woraus zu folgern ist, | 


daß im Miozän die Linien der Pongiden und der Hominiden bereits getrennt waren. 
Die Spezialisationen von Proconsul africanus und P. nyanzae aus dem Untermiozän 


Ostafrikas widersprechen kaum einer Einordnung in die Pongiden. Die Proconsuliden | 


könnten Vertreter einer Entwicklungsstufe sein, die die aufrechte Körperhaltung er- 


worben hat, ohne das typische pongide Brachiatorenstadium durchlaufen zu haben. 
Dergestalt könnten also die Proconsuliden mit ihrem primitiven Pongidengebiß und | 
als Nicht-Brachiatoren nicht weit entfernt vom morphologischen Platz des Zerfalls der | 
Hominoidea in die wahren brachiatorischen Pongiden und in die bipeden Hominiden | 


phylogenetisch eingereiht werden. Ausgehend von einer hypothetischen Unabhangig- 
keit der Hominidenlinie seit dem mittleren Miozän, ergibt sich eine Fundlücke bis 
zum oberen Pliozän, aus welcher Zeit die südafrikanischen Australopithecinae mit 
ihrer außerordentlichen Variabilität vom Swartkrans-Typus mit seiner Gorilla - ähn- 
lichen Crista sagittalis (Paranthropus crassidens) bis zum am meisten menschen- 
ähnlichen Makapansgat-Typus (Australopithecus prometheus Dart) stammen, die un- 
mittelbar an die Grenze zwischen Menschenaffe und Mensch hinanführen. Die Becken- 
funde belegen den aufrechten Gang. Kiefer- und Gebißform ist menschlich. Die 
Schädelkapazität reicht vom größthirnigen Menschenaffen bis zum kleinsthirnigen 
Pithecanthropus. Die Gesichtsprognathie ist teils gering, teils betont. Geräte liegen 
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keine vor, wohl aber wurden die Humeri von Huftieren zum Zertriimmern von Schä- 
deln des Pavians und seiner Artgenossen (Plesianthropus) benützt. Bei Makapansgat 
angetroffene Spuren von Feuer und von der Glühhitze ausgesetzten Tierknochen 
lassen an Feuerbenützung denken. Man kann auf Gemeinschaftsjagd, Kannibalismus 
und Höhlenleben schließen. Der Prozeß der Milchgebißabnützung deutet auf eine Aus- 
dehnung der Jugendphase (Jugendprolongation) hin. Gerade die pongid-hominide 
Merkmalsmischung spricht für eine gemeinsame phyletische Basis von Pongiden und 
Hominiden. Andererseits erscheint es als unwahrscheinlich, daß wir je spezielle Ver- 
körperungen der Vorfahrenformen der rezenten schimpanzoiden oder gorilloiden 
Typen finden, die sich zwischen die Proconsul-ähnlichen Basisformen der menschlichen 
Linie der Hominoidea und ebendiese Australopithecinae einschieben. Skelett und 
Schädel, Gebiß und Gehirnbau, Jugendprolongation, Okologie und Verhaltensweise 
sind nicht pongidentypisch, sondern hominidentypisch, so daß wir in den Austra- 
_lopithecinae eben Hominiden zu sehen hätten (Praehomininae). Die Erwerbung des 
aufrechten Ganges ist als primus movens der Hominisation zu werten, an die sich 
erst die Cerebralisation anschließt. 

Der von Weidenreich entwickelten evolutiven Version, sog. „Riesenaffen- 
menschen“ (Gigantopithecus blacki, Meganthropus palaeojavanicus und M. africanus) 
an die Basis der Menschwerdungsstufenleiter zu stellen, kann angesichts der lockeren 
Korrelation von Zahn- bzw. Kiefergröße und Körpergröße sowie aus ganz allgemein 
paläontologischen Gründen nicht beigetreten werden. Die großen Schwierigkeiten, 
regional und zeitlich verschiedenes Fossilmaterial taxonomisch zu klassifizieren, sucht 
der Verfasser durch Anwendung einer Netzstruktur als Darstellungsschema phylo- 
genetischer Abläufe zu überwinden, indem wir ja einem „polydimensionalen und 
polytypischen genetischen Kontinuum” gegenüberstehen. Der Wandel der Auffassun- 
‘gen im einzelnen durch neue Fossilfunde läßt uns nur zeitbedingte „Jeweilsbilder" 
der Menschwerdung festhalten und entwerfen. 

Das gefällig geschriebene und gut bebilderte Schriftchen, das in einer abschließen- 
den Vereinigung der Anmerkungen und Schrifttumshinweise auch an die Quellen 
unmittelbar heranführt, bietet in allgemeinverständlicher Darlegung eine sehr instruk- 
tive Übersicht über die Menschwerdung als Ausdruck der Abwandlungen, denen die 
klassische Pongidentheorie gegenwärtig unterworfen ist. 

KarlH.Roth-Lutra. 


monjvickstedt, Egon Freiherr» Die Forschung'am Men: 
schen. Einschließlich Rassenkunde und Rassengeschichte der Mensch- 
heit. In zwei Teilen. Erster Teil. 13. Lieferung. Seiten 1513—1648. Ab- 
bildungen 1152—1206. Tabellen 86 u. 87. Ferdinand Enke Verlag, Stuttgart 
1954. Preis: Geheftet 19,— DM. 


Nach einer kriegs- und nachkriegsbedingt langen Pause beginnen die Fortsetzungs- 
lieferungen der Zweitauflage der „Rassenkunde und Rassengeschichte der Menschheit“ 
(Erstauflage: 1934) unter dem zum Haupttitel erhobenen Untertitel „Die Forschung am 
Menschen“ zu erscheinen. Einführung und Grundbegriffe, Geschichte der Forschung 
am Menschen sowie Arbeitsweisen der ganzheitlichen Anthropologie als die Voraus- 
setzungen und vom verbleibenden zweiten Hauptabschnitt über die Form Lebens- 
abläufe und Körperlichkeit als Wesen und Ansatz waren bereits in den Lieferungen 
1—12 (1937—1943) (siehe des Referenten Besprechungen in „Petermanns Geographi- 
schen Mitteilungen”: Jg. 85, H. 5, Nr. 138, S. 172, 1939; Jg. 87, H. 7/8, Nr. 188, S. 272, 
1941; Jg. 89, H. 5/6, Nr. 115/116, S. 165, 1943; und Jg. 90, HL21/2, Nr 2#Sr31, 1944) 
abgehandelt worden. Zur Darstellung verbleibt noch die Erörterung der Verhaltens- 
weisen der Form, Grundzüge einer psychologischen Anthropologie beinhaltend, als 
Auswirkung. Sie hebt mit der vorliegenden 13. Lieferung an. Das angeschnittene 
Kapitel widmet sich hierbei Erscheinung und Methode. 

Durch die mit der Atomphysik entgegentretenden grundsätzlich neuen Erkennt- 
nisse erfährt das Belebte und Beseelte eine entscheidende Erhellung. „Aus der Hier- 
archie des Seienden überhaupt gliedern sich damit die Grundqualitäten des Belebten 
und die Schichtsphären des Beseelten heraus, und das einst so vage und flüchtig- 
unverständliche Psychische findet mit und in ihnen endlich seine sinn- und wesens- 
gemäße Eingliederung in die Einheit des Ontischen. Aber es ist ein weiter Weg von 
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unbewußter Ur-Wirkhaftigkeit über dämmernd passive Verhaltensgebundenheit und 
aktiv suchende Bewegungsfreiheit bis zu bewußt wählender menschlicher Geistigkeit” 
(S. 1514). 

Ausgehend von der Erkenntnis, daß „eine biologische Ganzheit... eine existenz- 
bezogene Inverwobenheit struktureller Einzelkonstituenten (ist), die sich zu einem 
existenzsichernden funktionellen Wirksystem zusammenschlieBen” (S. 1519), gilt es 
das für den Humanbiologen und das vergleichende Studium der hominiden Formen 
gemeinsame Gebiet von Anthropologie und Psychologie darzustellen, wobei zu be- 
achten bleibt, daß die Psychologie bereits als vorletztes Hauptfach im abendländischen 
Wissenschaftsbetrieb die akademische Vollgültigkeit sich erkämpft hat und die Anthro- 
pologie noch darum ringt, obwohl beide doch die lebendige Ganzheit der Erscheinung 
Mensch abhandeln, wenn auch unter verschiedenen Gesichtspunkten. Das alte Körper- 


Seele-Grundproblem der Psychologie erscheint in einem neuen Licht. Um zu einem | 
besseren Verständnis des Lebendigen und damit der Seele zu gelangen, werden die || 
mikrophysikalischen Gesetzlichkeiten durch Darstellung der kosmischen Grund- || 


prinzipien und der atomaren Potentialitäten aufgezeigt. Die atomaren Immanenzen 
aus kosmischer Energie (Urbewegung) äußern sich einmal in den Universalprinzipien 
der Potentialität (Spannung), Komplementarität (Ergänzung) und Koordinarität (Ord- 
nung), dann in den Grundqualitäten der Aktivität (Wirkensfähigkeit), Reaktivität 


(Rückwirkensfähigkeit) und Reproduktivität (Wiederholensfähigkeit) sowie in den | 


Komplexphänomenen der Kreativität (Selbststeigerung), Elastizität (Streufreiheit) und 


Regenerativität (Selbsterhaltung). Ursprung und Wege des Lebens eröffnen sich über || 


die spezifischen Qualitäten des C-Atoms, nämlich die Fähigkeit, fremde Energien 
zu speichern (Energiespeicherung), die einmalige Eigenart, unbeschadet des Auf- 
baues materieller Gegenstände mit materiellen, makrophysikalischen Eigenschaften 


über die Neurokrinsysteme unmittelbare atomare Aktivität und Reaktivität und || 
unmittelbare atomare Kreativität und Elastizität als mikrophysikalische Eigen- | 


schaften zu bewahren (Potentialerhaltung), sowie die enorme chemische Anbaufähig- 
keit als das dem höheren Makromolekularen eigene Vermögen individuenerhaltender 
Selbstvermehrung. „Leben ist... die urphänomenale, gleichzeitig-gleichörtliche Ver- 
bindung von Energie und Materie", und „‚Seelenkörper' — also Leib — ist daher 


nichts anderes als das irdische Gegenstück der kosmischen ,Energiematerie’” (S. 1562). i} 
Das Si-Atom baut die anorganische irdische Welt der Minerale und Gesteine auf, | 


das bloß materiell Bewegte, und das C-Atom das immateriell Bewegte, das Organische. 


Die kardinalen Urqualitäten bezeichnet man bei der integrativen Endganzheit Orga- || 
nismus nunmehr als Beweglichkeit, Erregbarkeit und Energiewechsel und sieht in | 


ihnen organische Funktionen und nicht mehr energetische Reaktionsweisen. „Nicht 
also der Strom der ewigen und unendlichen Energien des Kosmos, nicht die zeit- 
lichen und endlichen Körper des Terrestrischen, sondern die immanente Fähigkeit 
gerade nur des C-Atoms, den ersteren zu dem Absprung an den letzteren zu ver- 


helfen, ist des Lebens eigentliches Wesen: Leben ist die Urqualität des C-Atoms, || 


Seele sein Ausdruck am Leiblichen” (S. 1570). 


Die drei physikalischen Universalkonstanten Raum, Stoff und Zeit werden von || 
den drei seelischen Grundqualitäten Triebe/Wollen, Wahrnehmen/Empfinden/Fühlen || 
und Erinnern/Gedächtnis angegangen. „Der verharrende Raum kann nur in der || 
Bewegung, die entgegenstehende Bewegung nur nach dem Bemerken, die flüchtige || 
Zeit nur im Festhalten überwunden werden: daher notwendigerweise Erhaltenwollen, | 


Wahrnehmenkönnen und Erinnernmüssen. Und damit ergibt sich aus dem Wechsel- 
spiel zeitloser kosmischer Bewegung und Gegenbewegung jene zeitgebundene und 


situationstypische Sondererscheinung, die wir Seele nennen“ (S.1572). Es handelt || 
sich um die komplementäre Wechselwirkung zwischen Ich und Nicht-Ich, Organismus 

und Umwelt. Unter Phylogenese haben wir einfach die Entfaltung der Kreativität || 
des C-Atoms zu verstehen, indem zunehmend differenziertere Trägersysteme seiner || 


Potentialitäten sich erforderlich machen, so daß wir das Zellsystem der höheren 


Organismen als eine Hilfsapparatur von Transformatoren des Kosmischen für deren || 
spezielle terrestrische Wirksamkeit in der Entwicklung eines organismischen Leibes || 
und damit der Entfaltung des Seelischen zu erblicken haben. Kôrper-, Sinnes- und || 
Nervenzellen sind als Träger der Aktivität, Reaktivität und psychischen Reproduk- || 
tivität anzusehen. Den nervösen Trägergrundlagen des Neuralrohres (Medulla mit|| 
Autonom- und Muralgeflecht, Muskel- und Sinnesnerven), des Hinterhirns (Rhomben- || 
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cephalon mit Medulla oblongata, Cerebellum und Pons), des Mittelhirns (Mesen- 
cephalon mit Vierhügel etc., Crura, Brachia Thalami etc.) und des Vorderhirns 
(Prosencephalon mit Chiasma, Drüsen, Pallidum, Fornix, Balken und Mantelteile) 
entsprechen als psychintegrale Superposition vier organische Schwergewichtssphären, 
nämlich eine neurale Wirksphäre für die vitalen Antriebsfunktionen des Vorbewußt- 
seins, eine basale für die unterbewußten Erfahrungshandlungen, eine thymale für 
vorwiegend die fühlhaften Wertungsfunktionen des Nebenbewußtseins und eine Tief- 
und Hochkortikalsphäre für vorwiegend die mit- bzw. vollbewußtheitlichen Bild- und 
Sprachdenkfunktionen. So folgt eine knappe Skizzierung der organischen Voraus- 
setzungen nebst den zugewiesenen vermutlichen hauptsächlichen psychischen Funk- 
tionen, beginnend mit der neuralen Grundapparatur, fortschreitend mit der basalen 
Kontaktapparatur, weitergehend mit der thymalen Bewertungsapparatur und gipfelnd 
in der kortikalen Kontrollapparatur. Das Nervensystem bildet wohl die dreidimensio- 
nalen spezialisierten Absprungsmöglichkeiten für das gegebene vierdimensional- 
immaterielle psychoenergetische Potential. Die Betrachtung der Entwicklung des 
sog. Lokalisationsproblems dringt zum Begriff der Integration oder Inverwobenheit 
vor. Körper und Seele lassen sich als zwei komplementäre Aspekte eines vier- 
dimensionalen Einen in seiner dreidimensionalen Zugänglichkeit erfassen, einmal 
außenintegrativ mit den Sinnesorganen und dem peripheren Nervensystem auf die 
Umwelt und dann innenintegrativ mit dem plasmatischen Grundnetz und dem auto- 
nomen Nervensystem auf die Leibeseinheit gerichtet. Das Nervensystem erweist sich 
als ein Unum zweier Ordnungssysteme zur Transformation kosmisch-immaterieller 
Wirkmöglichkeiten in terrestrisch-materielle Wirkerfolge, die durch eine Theorie 
der energetischen Absprungsapparaturen verständlich gemacht wird. 

Der Einbau des atomaren oder mikrophysikalischen Denkens in die ontischen 
Relationen bietet eine vorzügliche Handhabe zum Verständnis der Einheit von Kos- 
mos, Leben und Seele, so daß die Grundzüge einer psychologischen Anthropologie 
den eher rein kompilatorischen Charakter der systematischen Gesamtdarstellung einer 
ganzheitlichen Humanbiologie sprengt, da hier durch eine neue grundlegende Betrach- 
tungsweise etwas durchaus Originales geboten wird. Es ist bestechend, durch mikro- 
physikalische Vorstellungen die besondere Wesenheit sowohl des Lebendigen als 
auch des Seelischen herausarbeiten und durch die gedankliche Verkettung mit dem 
makrophysikalischen Bereich das Unum in der Trinität Stoff, Leben und Seele erhalten 
zu können. 

Die Folgelieferungen werden sich mit dem Aufbau der Charaktere, den typischen 
Manifestationen und der Wechselbeziehung Philosophie und Mensch beschäftigen, 
um die Verhaltensweisen der Form und damit den in sich abgeschlossenen ersten 
Teil des Gesamtwerkes abzurunden. Karl H. Roth-Lutra. 


Zotz, Lothar: Altsteinzeitkunde Mitteleuropas. VII und 
290 Seiten. Mit 29 Bildern. Ferdinand Enke, Stuttgart 1951. Preis: Geh. 
22,— DM; geb. 25,— DM. 


Nach einer Definition des Begriffs Mitteleuropa, wie er diesem Buche zugrunde 
gelegt ist, wird Wesentliches zur Geschichte der Altsteinzeitforschung knapp skizziert 
und der gegenwärtige Stand dieser Disziplin umrissen. Im Hauptabschnitt der Schrift 
finden die einzelnen paläolithischen Kulturen ihre Darstellung. Mit einer Schilderung 
der Methoden der Altsteinzeitforschung klingt der Textteil aus. 

Unter Mitteleuropa ist der Inhalt eines Kreises zu verstehen, der mit einem 
Radius von 500 km um den Schneeberg im Fichtelgebirge (Nordostbayern) als Mittel- 
punkt geschlagen wird. Die Wissenschaftsgeschichte lehrt, daß die Erforschung der 
Altsteinzeit wesentlich eine Angelegenheit der Naturwissenschaftler gewesen war, 
vollzog sich also nicht in der philologischen oder kunsthistorisch - archäologischen 
Sphäre des Altertumsforschers. Die Gegenwartssituation wird wie folgt umschrieben: 

„Wiegers [(1928)] und andere Wissenschaftler seiner Richtung [wie etwa 
Woldstedt (1929) und Bayer (1927)] steckten, abgesehen von ihren großen Ver- 
diensten, die Diluvialarchäologie in eine geologische Zwangsjacke. Das im Verein mit 
dem kaum noch ernst zu nehmenden Gebaren Andrees [(1930)] und seiner eng mit 
dem sogenannten Hauser kreis verbundenen Schule hatte zur Folge, daß sich die 
Urgeschichtsforschung geisteswissenschaftlicher Richtung bewußt von der Geologie 
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[z.B. Kühn (1928)], ja von der Erforschung des Paläolithikums abwandte. Neue An- 


regungen, die noch weit davon entfernt sind, voll ausgewertet zu sein, erhielt die 
Altsteinzeitforschung durch die Arbeiten Soergels und durch die Modifizierung 
und Erweiterung des, wenn richtig angewandt, durchaus bewährten Mortilletschen 
Chronologieschemas. Sehr wertvolle neue Möglichkeiten methodischer Art dankt sie 
in den letzten Jahren jenen Forschern, die, auf einem naturwissenschaftlichen Grenz- 
gebiet arbeitend, zur Urgeschichtsforschung stießen” (S. 20) [Einschaltungen des Refe- 
renten]. 

Wenn diese prekäre Lage der Altsteinzeitkunde zu „fast hoffnungslos willkürlich 
erscheinenden Ergebnissen” führte, so verweist der Verfasser mit Recht als Ursache 
auf „die der Altsteinzeitforschung bisher fehlende Möglichkeit, sich zu einem mehr 
selbständigen Fach mit allem ihm notwendigen Rüstzeug der Ausbildung zu ent- 
wickeln“ hin und betont die Notwendigkeit einer diesbezüglichen Forschungsstätte in 
Mitteleuropa ähnlich anderen Anstalten in Westeuropa. 

„Postulate, mögen sie nun von Geologen vorgebracht worden sein und die 
Diluvialarchäologie. als geologische Wissenschaft bezeichnet haben oder gar wie der 
Vorgeschichtler Behn [(1948)] Urgeschichte nur als Kulturwissenschaft gelten lassen, 
gehen am Kern der Dinge vorbei. Urgeschichte und zumal Altsteinzeitgeschichte ist 
weder Erd- noch Kulturgeschichte allein. Die Natur vielmehr, ihre klimatischen, 
faunistischen, floristischen und andere Veränderungen, die Entstehung der Böden und 
die Herausbildung der von den Gesetzen der Schicht- und Bodenbildung abhängenden 
Biotope lassen erst jene vom Werden, Ausbreiten und Vergehen der menschlichen 
Kulturen, lassen deren Wandlung zum Bild heutiger Zivilisation begreifen. Es gibt 
daher außer der Altsteinzeitkunde kaum eine Disziplin, die der Natur wie Kultur, der 
Erd- wie der Menschheitsgeschichte in gleicher Weise verbunden, jenen Traum von 
der Einheit von Natur- und Geisteswissenschaft, wie er einstmals in der universitas 
litterarum sich manifestierte, wenigstens auf einem Teilgebiet wieder verwirklichen 
könnte" (S. 21). 


Der seit,den Büchern von Obermaier (1912) und von R. R. Schmidt (1912) 
als den beiden Meilensteinen im Studium der Altsteinzeit Mitteleuropas gemachte 
Forschungsfortschritt zwingt uns, alle wichtigen Entdeckungen und Ausgrabungen 
kritisch zu überprüfen. Erschütternd sei die Fragwürdigkeit so vieler als sicher an- 
gesehenen Pfeiler. Die früher reinliche Grenze zwischen älterer und jüngerer Alt- 
steinzeit ist weithin unsichtbar und streckenweise gänzlich labil geworden, seitdem 
Soergel (1919, 1925, 1937) darauf verwiesen hat, daß die Eiszeiten voneinander 
nicht nur durch Zwischeneiszeiten geschieden, sondern auch durch das Einschalten 
warmer „Interstadiale" aufgelockert sind. Überdies sind offenbar die ehedem als 
interglazial gedeuteten Schichten eben der gemäßigteren Klimaphase zwischen der 
Würm I- und Würm II-Eiszeit zuzuordnen, welches erste Würm-Interstadial mehr und 
mehr eine Schlüsselstellung in der Datierung aller mitteleuropäischen Kulturen ein- 
nimmt. „Die quartärgeologischen Forschungen der letzten Jahre haben die Tatsache 
ergeben, daß nicht ein einziger der sicher als menschliche Werkzeuge anzusprechenden 


Funde einer Ablagerung entstammt, die älter als riß- oder saaleeiszeitlich wäre” | 


(S. 28). „Aber immerhin wird man doch bei manchen mitteleuropäischen Clactonien- 


und Acheuléenfunden die Möglichkeit eines älteren als rißeiszeitlichen Alters nicht | 
ausschließen dürfen. Mit einem entsprechenden Beweis wäre dann eine größere An- | 
näherung der mitteleuropäischen an die westeuropäische Chronologie erreicht, und | 


schon das Auftreten von älteren als rißeiszeitlichen Menschenfunden in Mitteleuropa 
läßt hoffen, daß auch die entsprechend gleichaltrigen altpaläolithischen Silices noch 
einmal, sicher datierbar, ans Tageslicht kommen" (S. 29), Wenn Breuil im älteren 
Altpaldolithikum Westeuropas Zweiseiter- oder Faustkeilkulturen von Abschlagkul- 
turen trennt, einer Auffassung, der sowohl Veyson de Pradennes (1938) als 
auch Jacob-Friesen (1949) widersprechen, so wäre immer noch die Frage zu 
klären, ob sich die als Abschläge, Klingen oder aus solchen hergestellten Sonderformen 
als „Begleittypen" der Faustkeilkulturen kennzeichnen und von den eigentlichen Ab- 
schlagkulturen unterscheiden lassen (Obermaier). Die im Mortillet-Breuil- 
schen Chronologiesystem geordneten paläolithischen Kulturen lassen sich keines- 
wegs — wie bisher geglaubt — nach dem Formenbestand scharf und genau vonein- 
ander trennen, indem teilweise Gleichzeitigkeit gegenseitige Beeinflussungen, Uber- 
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schneidungen und Verzahnungen auslöste, so daß zusammen mit der Herausbildung 
regionaler Sondergruppen oder Facies ein höchst vielgestaltiges Panorama im Zuge 
eindringlicher Forschungen sich darbietet. 


Ob wir in Mitteleuropa mit einem selbständigen Clactonien rechnen dürfen, 
ist angesichts der engen Verzahnung mit dem Levalloisien dahier noch ungeklärt. 

Die wenig umfangreichen Funde aus dem Levalloisien als Kultur „mit zu- 
gerichteten Abschlägen”, die zeitlich neben dem Acheuléen einhergeht, mit Leipzig- 
Markkleeberg als bedeutendster Station, lassen an Stelle der siebengliedrigen typo- 
genetischen und geologisch-stratigraphischen Chronologie nach Breuil und Blanc 
nur eine vorläufige Gliederung in eine ältere und eine jüngere Stufe zu. Den fast 
durchweg mit Acheuléenformen vergesellschafteten Levalloisienfunden des nord- und 
ostdeutschen Flachlandes (Lehringen bei Verden a.d. Aller) können solche aus dem 
süddeutschen Lößgebiet (Säckingen am Hochrhein östlich von Basel) zur Seite gestellt 
werden. Die Funde aus der Umgebung von Berlin belegen die mitteleuropäische 
Existenz einer jüngeren Stufe, die den älteren Würmphasen oder dem Riß-Würm- 
Interglazial angehört. 


Chelleen und Acheuleen lassen sich in Mitteleuropa offensichtlich kaum zu- 
verlässig auseinanderhalten, wie beide auch für Frankreich durch Breuil in 
Acheuleen zusammengezogen werden. Besonders die Leinetalfunde und die 
Funde zu Herne in Westfalen sind zu erwähnen. 


Das Micoquien bildet ais Facies des Jungacheuléen in mitteleuropäischen 
Höhlen mit Ablagerungen des ausgehenden Interglazials oder der beginnenden 
Würm I-Eiszeit nicht selten die tiefste Kulturschichte. Die wichtigste Höhlenstation 
ist die Vogelherdhöhle im Lohnetal der Schwäbischen Alb. Nächstfundreich, aber 
formenkundlich etwas jünger, ist die Klausennische im Altmühltal im Fränkischen 
Jura. Die weite Verbreitung ist ersichtlich aus den Fundplätzen Kartstein in der Nord- 
_ eifel, Höhlen des oberen Weichselgebietes bei Krakau und Gudenushöhle westlich 
von Krems am Rande der niederösterreichischen Wachau. Es handelt sich fast immer 
um Höhlenfunde, indem neben der Bocksteinschmiede im Lohnetal als der bedeutend- 
sten Freilandstation nur noch in Unterisling und Scharmassing bei Regensburg Frei- 
landfunde entgegentreten. i 

Das Moustérien, das in Mitteleuropa — soweit datierbar — in die Wurm I- 
Eiszeit gehört, kann hier bestenfalls in ein älteres und ein jüngeres gegliedert werden, 
ohne daß damit aber entschieden sei, daß sich eine mittlere Stufe nicht noch aus- 
scheiden ließe. Eine kritische Sonderung des Materials erscheint hier besonders am 
Platz, da in Deutschland das Mousterien zum Sammelzentrum aller primitiven, nicht 
genau bestimmbaren Feuersteingeräte geworden ist. Ist diese Kultur im Schulerloch 
im Altmühltal im Fränkischen Jura am reichsten und typischsten vertreten, so läßt 
sich ebensowenig in der Balverhöhle im Lennegebirge in Westfalen wie in der Sirgen- 
steinhöhle das Vorkommen zweier Stufenhorizonte nachweisen. Zwar konnte die 
Zusatzgrabung von Zotz (1941) die stratigraphische und kulturelle Abfolge Rade- 
machers am Kartstein in der Nordeifel erhärten und abrunden, aber doch nicht 
mehr ein Hineinreichen des Mousterien dahier in das Interstadial feststellen, was 
aber beim Freilegen des fossilen Sumpfes bei Wallertheim nahe Bad Kreuznach, also 
ebenfalls am Mittelrhein, gelang. Die vorzügliche Ausgrabung der Höhle von 
Cotencher bei Neuenburg im nordwestschweizerischen Jura läßt das dortige Mou- 
sterien Wiirm I einordnen. Über das Paläolithikum Mährens und Böhmens bestehen 
noch große Unklarheiten, die eine nachträgliche Bestandsaufnahme Fundplatz um 
Fundplatz dringend erheischen, wie dies in Pfedmost als dem reichhaltigsten Mou- 


= stérienfundort Mitteleuropas geschehen ist (Freund 1951). Das Spätmoustérien in 


der Vogelherdhöhle ist an das Ende der Würm I-Eiszeit zu stellen. Birkners Auf- 
fassung einer von Niederösterreich bis nach Westeuropa reichenden gleichartigen 
Kultur der Mousterienmenschen dürfte sich kaum aufrechterhalten lassen, zumal 
gerade die Rastplätze mit reichen Funden (Balverhöhle, Schulerloch, Kartstein 1910, 
Heidenschmiede in der Schwäbischen Alb) methodisch unzureichend ergraben worden 
sind, während nur wenige oder ziemlich untypische Funde bei Ausgrabungen mit 
Sonderung nach Schichten (Vogelherdhöhle, Dunkle Kammer am Kartstein, Peters- 
höhle) zutage kamen. Als Träger des mährischen Mousterien käme nicht der typische 
Neandertaler in Frage, vielmehr auf Grund der Unterkiefer aus der Sipkahöhle und 
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aus der Schwedentischgrotte zu Ochos eine intermediäre Menschengruppe voll pro- 
gressiver Merkmale. 

Ein eigenes Kapitel behandelt die Rastplätze unbestimmter kultureller Stellung, 
wie Tetingen bei Metz, dann Weimar, Taubach und Ehringsdorf, Wildkirchli, Drachen- 
loch und Wildenmannlisloch in der Schweiz, Höhlen des Bober-Katzbachgebirges und 
des Glatzer Berglandes in Schlesien, Repolusthöhle bei Peggau in der Steiermark und 


Höhle am Schalbergfelsen im Kanton Baselland. Dies gibt Gelegenheit, in etwa auf 


die paläolithischen Bärenjäger einzugehen. 

Das Praesolutréen als eine noch spätaltpaläolithische Kultur, die aus den 
altpaläolithischen Wurzeln teils des Spätacheuleen, teils des Mousterien erwachsen 
Praesolutreen ist, indessen Aurignacien II Würm II und/oder III angehört. Das 
Solutr&en dagegen ist eine jungpaläolithische Kultur, die in Westeuropa strati- 
graphisch zwischen Aurignacien und Magdalenien und damit in einem letzten Ab- 
schnitte der Würmeiszeit liegt. Eine genetische Bindung zwischen beiden Kulturen ist 
gegenwärtig noch nicht möglich (Freund 1951). Die charakteristischen Blattspitzen 
zentrieren ihr Vorkommen in Süd- und Mitteldeutschland (Ilsenhöhle unter Burg 
Ranis in Thüringen, Weinberghöhlen von Mauern im Kreis Neuburg a. d. Donau, 
Kösten bei Lichtenfeld am oberen Main, Haldensteinhöhle bei Urspring in der Schwä- 
bischen Alb, Ofnethöhle). Große Bedeutung beanspruchen die Fundplätze in Mähren 
und Westslowakei mit allerdings veränderter Kulturstellung im Gesamtablauf der 
Altsteinzeit (Predmost, Drahaner Plateau im Bezirk Wischau mit Ondratitz und Otasla- 
witz, Moravany - Diha bei Bad Pistyan). Die polnischen Vorkommen im oberen 
Weichselraum bei Krakau lassen keine nachträglich verläßliche Datierung mehr zu. 
Man könnte an selbständige Entwicklungsherde in Mähren und in Deutschland 
denken. 

Das Aurignacien repräsentiert sich uns in Mitteleuropa in zwei altersmäßig 
deutlich differenten Stufen, aber in zahlreichen Facies. In der Ilsenhöhle ist 
Aurignacien I dem ersten Würm-Interstadial zuzurechnen, wenn es auch jünger als 
Praesolutreen ist, indessen Aurignacien II Würm II und/oder III angehört. Das 
Aurignacien der Pototschkahöhle in den Karawanken gehört nach Laisin das Inter- 
stadial Würm I/II. Willendorf, Pfedmost, Unter-Wisternitz und Moravany bilden die 
reichsten Siedlungsplätze dieser Kultur. Die vier unteren Kulturschichten des „Mittel- 
aurignacien” von Willendorf in der niederösterreichischen Wachau sind der zweiten 
Hälfte des ersten Interstadials zuzuweisen und für die fünf höheren Schichten muß 
es offen bleiben, ob und wieweit sie in die Würm III-Eiszeit hineinreichen, da die 
zweite, obere Verlehmungszone hier fehlt. Die spätaurignaczeitliche Siedlung in 
Pfedmost wäre nach Lais in den frühen Teil der Wiirm III - Eiszeit zu stellen, wobei 
aber anscheinend ebenso mit Würm IVIII-Interstadial zu rechnen ist. Nach Lais ist 
die spätaurignaczeitliche Hauptkulturschicht von Unter-Wisternitz höchstwahrschein- 
lich dem Würm IV/III-Interstadial zuzuteilen, wobei aber wohl auch an das Vor- 
handensein einer zweiten älteren Kulturschicht zu denken ist. In der Backofenhöhle 
oder Pekärna unweit von Brünn im mährischen Karst war eine Trennung von Ur- 
und Spätaurignacien nicht möglich. In weiten Teilen Mährens muß das Aurignacien 
geradezu flächenhafte Verbreitung besessen haben, indessen werden die Erschei- 
nungen hier im March-Thaya-Donau-Raum erst durch Vergleich mit dem westlichen 
Gebiet der Karpaten verständlich. Der kleine Rastplatz Moravany-Zarkovska gehört 
der Würm III-Eiszeit an, ebenso die reichhaltigste Fundstätte Moravany-Lopata. Ist 
Predmost nicht systematisch ergraben worden, so fehlt eine grundlegende und zu- 
sammenfassende Bearbeitung von Willendorf ebenso wie von Unter-Wisternitz, wäh- 
‚rend die ‚Unterlagen der Ausgrabungen Zotz-Lais in Moravany verloren, jeden- 
falls nicht mehr zugänglich sind. Im mittleren Donau- und March-Raum wird ein 
starker Einfluß jungpaläolithischer Kulturen Rußlands (Kostjenki-Elemente) deutlich. 
Ein weiteres Zentrum des Aurignacien bilden die Lößgebiete Böhmens. Im Oder-, 


March- und Donau-Raum ist das Spätaurignacien die verbreitetste paläolithische 
Kultur. 


Das Magdalénien ist mit Abstand die häufigste spätpaläolithische Kultur 
in den übrigen Gebieten Mitteleuropas. Das schweizerisch-süddeutsche Magdalenien 
folgt dem SW-NO-Streichen des Schweizer-Schwäbisch-Fränkischen Juras, dem die 
Donau als bis Regensburg in derselben Richtung verlaufende Hauptachse angelehnt 
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ist. Abgesehen von Munzingen zeigen alle wichtigeren Fundplätze Süddeutschlands 
und der Schweiz eine mittlere mitteleuropäische Stufe des Magdalenien, etwa den 
westeuropäischen Stufen IV bis VI entsprechend, nur die Weinberghöhlen von Mauern 
sind möglicherweise etwas älter einzustufen. Die Petersfelshöhle in Südbaden, die 
Backofenhöhle in Mähren, der Freilandrastplatz von Meiendorf bei Hamburg und das 
KeBlerloch in der Schweiz gehören zu den besonders bedeutsamen Rastplätzen des 
mitteleuropäischen Magdalénien. In Munzingen bei Freiburg i. Br. mit frühem Magda- 
lenien dürfte kaum der Bühlvorstoß (Würm III), viel eher 2. Interstadial zu erschließen 
sein, welche geologische Zeitstellung sich jedenfalls für den Linsenberg bei Mainz 
festlegen läßt. Die Stratigraphie von Schweizersbild im Kanton Schaffhausen ist un- 
gesichert. Keßlerloch ebendort mag mehr als einen einzigen Kulturhorizont des 
Magdalenien darbieten. Die Petersfelshöhle bei Engen im badischen Hegau erweist 
indes nur ein stratigraphisch durchaus einheitliches Magdalenien. Trotz der starken 
Verbreitung des Aurignacien in Mähren ist hier auch das Magdalenien, und zwar 
durchaus westlicher Prägung, zahlreich vertreten und in der Backofenhöhle oder 
Pekarna schichtenmäßig kaum vom Spätaurignacien zu scheiden. Eine Reihe soge- 
nannter Oberflächen - Rastplätze in Mittel-, Nord- und Ostdeutschland zeigt neben 
Spätmagdalenientypen einen fremden östlichen Einschlag (Kostjenki und verwandte 
Facies). Die Hamburger Facies des Magdalenien in Mei2ndorf und Stellmoor ließ die 
paläolithischen Kulturreste zum ersten Male im Schichtverband erfassen und nicht in 
Höhlensedimenten oder in Löß, so daß pollenanalytische Untersuchungen weitgehend 
angewandt werden konnten. 

Für die Aufhellung unserer vor- und frühgeschichtlichen Hirten- und Bauern- 
kulturen ist in den letzten Jahrzehnten eine ausgezeichnete, verfeinerte Ausgrabungs- 
technik entwickelt worden, während die Überzahl mitteleuropäischer Höhlen mangels 
eines ausgebildeten und bewährten Verfahrens bestenfalls „ausgebuddelt” worden 
sind. Zu dieser Unsicherheit der ehemaligen Ausgrabungstechnik kommt, daß den 
Faunen keineswegs die Bedeutung als Klima- und damit Zeitindikatoren zuerkannt 
werden kann, wie bisher angenommen wurde, und zudem eben nur Spezialisten unter 
den Paläontologen die diluviale Fauna so zu bestimmen vermögen, daß Rückschlüsse 
auf das Klima sich verbindlich ziehen lassen, zumal je nach der Entfernung vom Eis- 
rand und je nach dem Ortscharakter der Biotope die Fauna in gänzlich unterschied- 
licher Zusammensetzung als Begleiter ein und derselben Kultur sich darbietet. Lais 
(1941) hat als Arbeitsmethode die Schlämmanalyse an die Hand gegeben, indem der 
Kalkschutt aus jeder Schicht in verschiedene Größenfraktionen aufgeteilt wird, was 
für die feineren unter 2 mm Größe liegenden Kalkstückchen ein Schlämmverfahren im 
Laboratorium, das der ganzen Analyse zum Namen verholfen hat, erforderlich macht. 
Der prozentuale Anteil der einzelnen Größenfraktionen wird ermittelt und auf einem 
Kalkschuttdiagramm mit Koordinatensystem wiedergegeben. Zusätzlich ist auf lehmige 
und an Hand einfacher chemischer oder mikroskopischer Untersuchungen auf sonstige 
Bestandteile zu achten, wobei nach Möglichkeit der Karbonat- und Humusgehalt zu 
bestimmen ist (Utescher 1948; v. Stokar 1939). Höhlenablagerungen und LôB, 
fundführende und fundleere Schichten und Zonen sind dergestalt auszuwerten. Ver- 
fasser bekennt sich zur Vereisungs- oder Strahlungskurve Milankowitschs, 
betont, daß man jedenfalls drei Eiszeiten wird gelten lassen müssen, und verweist 
auf die eustatischen Schwankungen des Meeresspiegels und auf die Beziehungen 
zwischen Endmoränenzügen und Flußterrassen zum Nachweis des mehrfachen Vor- 
rückens des Eises. Die wärmeren Klimaperioden mit Verwitterung und Bodenbildung 
spiegeln sich in den in den Lößen begrabenen Böden und Verlehmungszonen. Unge- 
klärt ist die Ursache der Feststellung, daß in mitteleuropäischen Höhlen „so gut wie 
niemals” Sedimente aus der Rißeiszeit vorkommen wie „offenbar auch Löße, die sicher 
nachweisbar der Rißeiszeit angehören, selten” sind. In den paldoethnologischen Me- 
thoden erblickt der Verfasser keinen Fortschritt, da die Altsteinzeitforschung gegen- 
wärtig noch allzusehr in den Anfängen steckt. Abschließend wird ein instruktives 
Schema des pleistozänen Kulturablaufs in Mitteleuropa gegeben, indem 32 Fundorte 
oder Fundschichten sowohl nach dem prähistorischen Inventar kultürlich bestimmt 
als auch nach dem geologischen Kalkül chronologisch datiert nunmehr über eine nach- 
trägliche kulturhistorisch-erdgeschichtliche Wechselbeziehung nach ungefährem abso- 
lutem Zeitwert, nach Eiszeit, Interglazial und Interstadial sowie nach den möglichen 
Ubereinanderfolgen der Kulturen im Schichtverband im Diagramm geortet werden. 
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Das Buch schließt mit einer Liste der wichtigsten einschlägigen Verôffentlichungen, 
der letzten 40 Jahre, bringt einen Bildernachweis und gibt ein Orts- und Sach- sowie 
ein Autorenregister. 

Die Schrift zeigt so recht deutlich, wie durch neue Einsichten über verbesserte | 
Forschungsmethoden ein Start in einem Gelände sich erforderlich erweist und gegeben || 
wird, dessen ehedem gewiß unerschütterlich erscheinenden tragenden Säulen ins | 
Wanken geraten sind, so daß andere Wege zur Schaffung eines guten Fundaments | 
gegangen werden müssen. Im Zuge einer grundlegenden aufbauenden Kritik der an- 
gewandten Forschungsverfahren und der erzielten und hiermit überarbeiteten Ergeb- 
nisse an altsteinzeitlichen Ausgrabungen in Mitteleuropa kristallisiert sich eine ein- | 
hellige Ausrichtung von Technik und Methodik der Altsteinzeitforschung als eines | 
brennenden Problems heraus, nachdem einleitend die theoretischen und praktischen 
Ursachen aufgezeigt wurden und ausklingend Wege aus Wirrsal und Irrtum prinzi- | 
piell und allseitig beleuchtet werden. Das Schwergewicht liegt im Durcharbeiten des | 
großen Fundmaterials aller mitteleuropäischen Altsteinzeitkulturen als einer Einheit, 
um unabhängig voneinander sowohl eine rein inventarmäßig-kultürliche als auch eine 
rein geochronologische Klassifizierung der Fundschichten an den einzelnen Fundorten | 
zu erzielen. Der Rahmen unseres tatsächlichen soliden Wissens wird abgesteckt und | 
die unverkennbaren Lücken, Unvollständigkeiten und Fehlinterpretationen aufgezeigt. 
Die dem Andenken Hugo Obermaiers gewidmete Schrift repräsentiert sich als 
das Pionierhandbuch der Altsteinzeitkunde Mitteleuropas als einer selbständigen Wis- 
senschaft auf ganz moderner Grundlage. Karl’H.Roth-Lutra. 


Panconcelli-Calzia, G:Leonardoda VinciunddieFrage 
vomsprechendenund weinenden Fötusim Märchen- 
motivvom,starken Knaben”. Münchener Medizinische Wochen- 
schrift, 96. Jahrgang, 1954, Nr. 49, 10 Seiten. 


Bei dem überaus weitverbreiteten Märchenmotiv vom „starken Knaben”, das 
grundlegend und umfassend 1930 Hans Scherb behandelte, kehrt der Zug häufig 
wieder, daß sich das Kind bereits im Mutterleibe durch Sprechen und Weinen bemerk- 
bar macht. Dieser Zug geht aber auf Beobachtungen zurück, die von schwangeren 
Frauen immer wieder berichtet werden und von denen auch Leonardo da Vinci hörte. 
Dieser, der sich bekanntlich mit den verschiedensten Fragen und Problemen ab- 
gegeben hat, ging auch diesem Weibergeschwätz nach. Seine Meinung hierzu wird 
von dem emeritierten Hamburger Professor für Phonetik in der vorliegenden kleinen 
Arbeit auf Grund des heutigen Standes der Medizin beleuchtet. 


Basierend vor allem auf den Forschungen von W. Stoeckel, kommt Panconcelli- 
Calzia zu folgenden Ergebnissen: „Bei fortschreitender intrauteriner Atemvertiefung 
kann es gelegentlich zu einem Schrei des Kindes im Mutterleib kommen (Vagitus 
ı uterinus), vorausgesetzt, daß das Kind intrauterin Luft ein- und ausatmen kann und 
(wahrscheinlich) reflektorisch besonders erregbar ist. Die erste Vorbedingung hierfür 
ist bei sehr weiter Vagina Vielgebärender, unter Umständen schon bei normalem 
Geburtsablauf, noch mehr aber bei Einführen der Hand und von Instrumenten in die 
Vagina, wobei stets Luft mit einströmt, erfüllt“ Der Singultus, von dem in der wissen- 
schaftlichen Literatur durchweg die Rede ist, mag von den Frauen als ein Weinen der 
Leibesfrucht gedeutet werden und auch früher schon als ein solches aufgefaßt worden 
sein, so daß der genannte Märchenzug der Grundlage nicht entbehrt. 


Die Ausführungen von Panconcelli-Calcia bilden einen begrüßenswerten Beitrag 
zur Märchenforschung. Ferdinand Herrmann. 


Mead, Margaret: Mann und Weib. Das Verhältnis der Geschlech- 
ter in einer sich wandelnden Welt. Deutsche Übersetzung von Arnim 
Holler der amerikanischen Originalausgabe „Male and Female“, 
Diana-Verlag, Stuttgart/Konstanz 1955. 472 Seiten, Ganzleinen. 16,50 DM. 


Im Anhang zu dem vorliegenden Werk befindet sich u.a. ein Aufsatz mit dem 
Titel „Der Glaube an Freiheit und Menschenwürde“. Margaret Mead führt 
darin aus, der Sozialwissenschaftler trage eine schwere Verantwortung, da es in 
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seiner Hand liege, das Gesicht unserer Welt zu verändern. „Behauptet der Sozial- 
forscher, Verständnis werde die Menschen freier machen, ihr eigenes Geschick zu 
formen, so behauptet er nicht allein, Einsicht an sich sei etwas Gutes, sondern auch 
er könne ein Stück solchen Verstehens liefern oder wenigstens einen Weg weisen, es 
zu erreichen.“ Gegenüber jenen, die argumentieren, der Mensch habe unwiederbring- 
lich seine Unschuld verloren, glaube sie, „es sei möglich, eine neue Unschuld zu 
erwerben, das heißt eine neue Ganzheit..." (S. 433). Damit umschreibt Margaret 
Mead ungefähr den Glauben, von dem dieses Buch getragen wird, das dazu bei- 
tragen soll, das wechselseitige Verhalten und Verhältnis der Zivilisationsmenschen 
der Gegenwart, insbesondere der Ehepartner untereinander, zu verbessern. 


So verfolgt die Verfasserin mit diesem Werk keine ausgesprochen wissenschaft- 
lichen Absichten, sondern wendet sich an einen größeren Leserkreis, dem sie ihre 
Erfahrungen und Beobachtungen zu den verschiedenen Fragen des Sexuallebens der 
sieben Völker respektive Stämme schildert, die sie besuchte (das sind: außer den 
Arapesh, den Mundugumor, den Jatmül und den Tschambuli von Neuguinea die 
Manus der Admiralitätsinseln und die Bevölkerung von Samoa und Bali), mit dem 
Anliegen, damit eine Verbesserung des Verhältnisses der beiden Geschlechter in 
unserer Zivilisation herbeizuführen, wobei sie vor allem die Zustände in den Ver- 
einigten Staaten im Auge hat. Diesen und den hier sich ergebenden Problemen ist 
dementsprechend auch ein besonderes Kapitel der Darstellung gewidmet, der als 
Anhang neben dem genannten Aufsatz über den Glauben an Freiheit und Menschen- 
würde allgemeine Überblicke über die herangezogenen exotischen Kulturen mit 
Bibliographien (bei denen hauptsächlich amerikanische Literatur genannt wird) und 
eine Übersicht über die amerikanische Kultur beigegeben sind. 


Wie man aus der Buchklappe erfährt, gehören die ,Sex-Forschungen” der Autorin 

bei den Südseevölkern in den Vereinigten Staaten zu den wissenschaftlichen Best- 
sellern in Taschenbuchreihen und brachten ihr auch Namen und Ruf eines „weib- 
lichen Kinsey" ein. Ob die Veröffentlichung solcher Forschungen in einem derartigen 
Rahmen geeignet ist, die von der Autorin angegebenen Verbesserungsabsichten zu 
erreichen, entzieht sich unserer Beurteilung. Margaret Mead, die Anhängerin 
der psychoanalytischen Theorie ist und auf die man sich in Deutschland in Soziologen- 
kreisen bei ethnologischen Fragen mit Vorliebe beruft, weiß durchaus, welche Folgen 
solche Popularisationen haben können. Sie selbst berichtet von jener „Epidemie elter- 
licher Versuche”, die vor einigen Jahren in den Vereinigten Staaten grassierte. Auf 
Grund wissenschaftlicher Belehrungen von psychoanalytischer Seite zeigten sich näm- 
lich dort die Eltern, um ihre Kinder vor den in der psychoanalytischen Praxis beob- 
achteten Neurosen zu bewahren, wo immer es möglich war, vor den Kindern nackt! 
Was sie dabei anrichteten, stellte sich alsbald alarmierend in den Sprechzimmern der- 
selben Psychoanalytiker heraus. Das seelische Einfühlen in den anderen, das ver- 
antwortungsbewußte Bemühen um ein Verstehen der jeweiligen besonderen Lage 
und des entsprechenden Verhaltens des anderen, sei es des Ehepartners, sei es der 
Kinder oder sei es der Eltern, wird doch in der Familie letztlich immer das Ent- 
scheidende sein, um Konflikten vorzubeugen oder vorhandene Konflikte zu beheben. 

Ferdinand Herrmann. 


Janson, H.W.: Apes and Ape Lore in the Middle Ages 
and the Renaissance. Studies of the Warburg Institute, ed. by 
H. Frankfort, Vol 20. The Warburg Institute, University of London 
1952. 384 Seiten, 56 Tafeln, 29 Zeichnungen. Ganzleinen, Preis: 2.330. 


Die frühere „Bibliothek Warburg“, Hamburg, das heutige Warburg Institute, 
London, hat entsprechend der besonderen Neigung des Gründers dieser Einrichtung, 
des 1929 verstorbenen Aby Warburg, von Anfang an hauptsächlich die Veröffent- 
lichung von Studien ermöglicht und unterstützt, die sich mit der Ikonologie der 
Renaissance befassen, wobei vor allem Fortleben und Wandel einzelner von der 
Antike übernommenen Symbole und Allegorien als bevorzugtes Thema gelten und 
für magische sowie kosmologische Bezüge eine besondere Aufgeschlossenheit besteht. 

Mit der vorliegenden Publikation der umfangreichen Untersuchungen von 
H. W. Janson über die Rolle und Bedeutung von Affendarstellungen in der Kunst 
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des Mittelalters und der Renaissance wird diese Tradition fortgesetzt. Janson ver- 
folgt zunächst die Auffassung vom Affen als Widersacher Christi, als „Figura Diaboli”, 
wie sie in der Patristik aufkommt (Kapitel I). Diese Auffassung wird mit dem Begin 
der Romanik durch eine andere in den Hintergrund gedrängt, bei der mehr das 
menschliche Wesen des Affen beherrschend wird — eine Auffassung, für die etwa 
der Vers des Bernhardus Silvestris. in De mundi universitate (12. Jahrhundert) am 
Abschluß seines Berichtes über die Erschaffung der Tierwelt charakteristisch ist: 


Prodit et in risus hominum deformis imago 
Simia, naturae degenerantis homo. 


Der Affe ist in diesem Sinn sozusagen das warnende Beispiel für die Menschen. Es 
werden ihm dabei allerlei schlechte Züge angehängt, er wird so im Verlaufe des 
12. Jahrhunderts zum Sinnbild des Sünders (‘The Ape as the Sinner’: Kapitel Il), 
wodurch er ja auch wieder auf der Seite des Bösen, des Teufels, steht. Entscheidend 
werden u.a. die Vorstellung von der Äffin mit ihren zwei Jungen, von denen sie das 
eine haßt, das andere dagegen liebt, hegt und pflegt, sowie ähnliche Geschichten, wie 
sie etwa von Alexander Neckam, Aelian, dem Physiologus, Horapollo, den Bestiarien 
usw. verbreitet werden. Besonders beachtenswert ist auch die Rolle des Affen als 
Architekturplastik in der romanischen Kirchenkunst, wo er zumeist Karyatiden- 
funktion hat. Seine symbolische Bedeutung ist hier nicht immer eindeutig, und dem- 
entsprechend gehen auch in dieser Beziehung die Ansichten der einzelnen Forscher 
sehr auseinander. Augenfällig besteht ‘die Tendenz, ihn als naturae degenerationis 
homo aufzufassen. In den „wissenschaftlichen" Vorstellungen vom Affen im Mittel- 
alter heben sich die beiden auch sonst zu beobachtenden ,Richtungen” ab: die auf die 
Antike zurückgehende, bei der der Affe als Tier per se behandelt und vor allem 
anatomisch untersucht wird, und die eigentlich mittelalterliche, bei der seine Ähnlich- 
keit mit dem Menschen und damit seine Intelligenz im Mittelpunkt der Betrachtung 
steht („Similitudo homines": Kapitel III). In der Kunst wird von der Gotik des 
12. Jahrhunderts bis hinein ins 16. Jahrhundert die Verbindung des Affen mit Adam 
und Eva, also mit dem Sündenfall des Menschen, ein beliebtes Motiv (‘The Ape and 
the Fall of Man”: Kapitel IV). Der Affe wird dabei gern als weibliches Wesen dar- 
gestellt mit dem Apfel in der Hand. Lag es an sich schon dem mittelalterlichen 
Menschen, den Affen als weiblichen Charakter aufzufassen, so wird er hier leicht 
nicht nur zu einem Sinnbild sexueller Begierde schlechthin, sondern auch zum spe- 
ziellen Symbol weiblicher Verführung mit dem vorstellungsmäßigen Hintergrund der 
mala mulier. Im Garten Eden erscheint so der Affe neben der Schlange, die, gleich 
ibm, in der christlichen Vorstellungswelt als Vertreterin des Teufels gilt. In den Auf- 
fassungen der Gotik vom Affen mischen sich völlig realistische Beobachtungen mit 
religiösen Vorstellungen. Typisch hierfür ist das Bild des gefesselten Affen — ein 
Motiv, das u.a. durch Dürer, Schongauer, Brueghel d. A. bekannt wurde und mit dem 
wohl das besiegte und unterworfene Böse symbolisiert werden soll, wie schon Auber, 
Panofsky u.a. feststellten, das aber auch durch andere Momente maßgebend bestimmt 
sein dürfte (‘The Fettered Ape': Kapitel V). Als Illustrationsfigur in gotischen Büchern 
kommt der Affe sehr häufig vor; der Schwank, die Parodie, die Anekdote bedienen 
sich oft seiner Gestalt ("The Ape in Gothic Marginal Art": Kapitel VI). Langsam 
wechselt dabei im Verlaufe des Spätmittelalters die Vorstellung vom Affen als Sünder 
ins Komische und Humorvolle über: der Affe wird zum Narren und Toren, und da 
er zu keinem nutzvollen Zweck zu gebrauchen ist, wird er zum Tier des Müßigganges, 
der Zwecklosigkeit, der vana curiositas, zum Emblem, das mit dem Spruche Risui 
non usui verbunden wird ("Apes, Folly, and Vanitas’: Kapitel VII). Auf der gleichen 


En 


Linie einer zunehmenden Verweltlichung liegt auch seine Zuordnung zu den fünf 


Sinnen, wo er den „Geschmack“ vertritt, und zu den vier Temperamenten, bei denen 
er besonders als Attribut des Sanguinikers sich einen Platz erwirbt (‘The Ape, the 
Senses, and the Humours” : Kapitel VIII). Aber die Verbindung mit dem Sexuellen, 
die schon früh die Vorstelinten vom Affen bestimmt, haftet ihm auch später an; 
wo man solche Begierden betont herausstellen möchte, erscheint vorzugsweise sein 
Bild (“The Sexuality of Apes": Kapitel IX). Im Zuge der Verweltlichung wird er 
schließlich ein Emblemtier der bildenden Künste, insbesondere der Malerei und der 
Bildhauerei, und Prototyp des Malers und des Bildhauers (‘Ars Simia Naturae " 
Kapitel X). Wichtig und sowohl in ethnologischer wie auch in volkskundlicher Hin- 
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sicht besonders beachtenswert ist die zum Schluß des Werkes aufgeworfene Frage des 
Bekanntwerdens der Anthropoiden in Europa (wobei als frühestes Datum die Expe- 
dition Hannos im 5. Jahrhundert v. Chr. in Erwägung gezogen wird) und die damit 
verbundene Erörterung der verschiedenen Vorstellungen und Darstellungen von 
Menschenaffen, Affenmenschen, Waldmenschen u. ä. ("The Coming of the Anthro- 
poids": Kapitel XI). 

Jedes Kapitel dieser umfangreichen und hôchst interessanten Monographie, die 
uns mit einem bedeutungsvollen Stück Kulturgeschichte des Mittelalters und der 
Renaissance vertraut macht, läßt den Fleiß, die Umsicht und die Sorgfalt des kenntnis- 
reichen Verfassers erkennen, wovon ganz besonders auch der den einzelnen Kapiteln 
jeweils beigegebene ausführliche kritische Apparat zeugt. Janson behandelt die 
anfallenden Fragen mit größter Zurückhaltung und Vorsicht, wie er auf der anderen 
Seite mit höchster Präzision die verschiedenen historischen Entwicklungslinien her- 
ausarbeitet. 


So ist das Werk als eine bewundernswerte wissenschaftliche Leistung kultur- 
historisch - ikonologischer Forschung zu begrüßen, die sich auch durch die der Groß- 
zügigkeit des Warburg - Institutes zu verdankende hervorragende Ausstattung 
(56 Tafeln und 29 Textzeichnungen!) empfiehlt. Zugleich darf es als neuer eindrucks- 
voller Beitrag dafür gewertet werden, wie unerläßlich für die Symbolforschung exakte 
historische Studien sind, die sich jeglichen Psychologisierens enthalten, 

Ferdinand Herrmann. 


Antiquity and Survival. An International Review of traditional Art 
and Culture Nr. 1 May 1955. The Hague. 6 Lieferungen jährlich 22,25 DM. 
Einzelheft 4,45 DM. 


Diese neue Zeitschrift wird von W. A. Ruysch, den Haag, unter Assistenz von 
Jean Poirier, Paris, und in Verbindung mit 22 namhaften Gelehrten herausgegeben. 
Sie hat sich zum Ziel gesetzt, die geistige und materielle Kultur des Menschen in 
Gegenwart und Vergangenheit aufzuhellen. Sie will wissenschaftliche Zuverlässigkeit 
mit einer Art der Darstellung verbinden, die auch für den Nichtfachmann ver- 
ständlich ist. 

In der vorliegenden ersten Nummer behandeln die beiden ersten Aufsätze neue 
archäologische Funde der letzten Jahre. Der erste Artikel von M. J. Vermaseren und 
C. C. van Essen "The Aventine Mithraeum adjoining the Church of St. Prisca’ beschreibt 
dieses Heiligtum in Rom eingehend und bespricht bedeutende Einzelfunde in Stuck 
und Marmor und die erstmalige Auffindung von Resten einer Mithrasliturgie. Der 
zweite Artikel von Henri de Contenson “In the Footsteps of St. John the Baptist” ist 
den inzwischen berühmt gewordenen hebräischen Rollen vom Toten Meer gewidmet. 
Der Verfasser schildert, unterstützt durch die erstmalige Veröffentlichung von Luft- 
bildern, die Ortlichkeiten und die Umstände ihrer Auffindung und umreißt ihre große 
Bedeutung für verschiedene Zweige der Wissenschaft, insbesondere der alttestament- 
lichen, wobei er auf Arbeiten von Ginsberg, Sukenik, Harding und anderen Forschern 
fußt. Eins der Schriftstücke hält man für das Autograph eines kurzen Briefes von 
Simeon ben Kosebah, der unter dem Namen Barkochba als Führer des zweiten jüdischen 
Aufstandes (132—135) bekannt ist. 

Ethnologische Beiträge füllen die zweite Hälfte der Zeitschrift. Stig Ryden lenkt 
in seiner Arbeit über "A Basketry Technique from the Lake Titicaca Region” unsere 
Aufmerksamkeit auf einen Korbtyp und auf eine Methode des Korbflechtens, welche 
für die Gegend am Titicaca-See und für die Aymara-Indianer charakteristisch zu sein 
scheint. Dick Edgar Ibarra Grasso beleuchtet in seinem Aufsatz "A New Mystery from 
Tiahuanacu” das Problem, wie es in vorspanischer Zeit in diesem Teil Amerikas zum 
Gebrauch langer Hosen gekommen sein mag, wovon nach der Auffassung Grassos 
Darstellungen bekleideter Männer auf Monolithen und auf Töpferwaren Zeugnis 
geben. Über die im Oktober 1954 eröffnete einzigartige Ausstellung von seltenen 
Kunstwerken des Sepikgebietes (Neuguinea) berichtet der auf einer Forschungsreise 
am 30. Januar 1955 in Neuguinea verstorbene Ethnologe Paul Wirz in dem Artikel 
“Art from the Sepik”. J. Victor Jansen charakterisiert in großen Zügen das Leben der 
Eskimo und gibt damit eine ethnographische Erläuterung zu der am 25. Januar 1955 
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eröffneten Ausstellung im Museum voor Land- an en in Rotterdam, die dem 
Leben der Eskimo gewidmet war. 

Alle Beiträge sind reich mit vorzüglichen Bildern und übersichtlichen Karten aus- 
gestattet. J: Hu'ppertz. 


Loorits, Oskar::Der heilige’ Georg in.der russischen 
VolksüberlieferungEstlands. Osteuropa-Institut an der Freien 
Universität Berlin. Slavistische Veröffentlichungen, Band 7. Berlin 1955. 
XIII und 144 Seiten. 


An der Universität Dorpat gibt es ein volkskundliches Archiv, in dem die seit 
der Mitte des vorigen Jahrhunderts gesammelten folkloristischen Texte und Aufzeich- 
nungen über die alten Volksbräuche der Esten und der anderen Einwohner Estlands 
aufbewahrt worden sind. Manche von ihnen wurden einem größeren Kreis zugänglich 
gemacht, viele andere Schätze warten noch auf ihre Veröffentlichung. Dieses Institut 
wurde bis zum Ende des zweiten Weltkrieges von dem Verfasser des vorliegenden 
Werkes geleitet, der als führende Persönlichkeit der volks- und völkerkundlichen 
Forschung des damaligen estnischen Freistaates auch seine Schüler zu planmäßiger 
Sammelarbeit anhielt. 

In dem Buch von Oskar Loorits sind russische Originaltexte des Archivs über die 
Vorstellungen, die sich mit der Gestalt des heiligen Georg der griechisch-orthodoxen 
Kirche bei der russischen Bevölkerung an der Ostgrenze Estlands verknüpfen, mit 
deutscher Übersetzung und Kommentar publiziert. Man kann feststellen, daß hier 
unter einer dünnen Schicht kirchlicher Gepflogenheiten die alten bäuerlichen Gebräuche 
eines Fruchtbarkeitskultus noch fast unverfälscht erhalten blieben. Die Kirche trug 
sogar, wie der Verfasser betont, zur Erhaltung und Formung uralter heidnischer Mo- 
tive bei. 

Der heilige Georg nimmt als Reiter den Platz eines Schutzherrn über die Pferde 
und alles Vieh, ja in manchen Überlieferungen auch über wilde Tiere ein, entspricht 
also in vieler Hinsicht dem Geist des Waldes oder dem im Stalle lebenden Wesen, 
die in den älteren Glaubensvorstellungen aller viehzüchtenden Völker im Norden des 
eurasiatischen Kontinents eine wichtige Rolle spielen. In einigen Sagen hat er auch 

. die Funktion des Vegetationsgottes der Felder übernommen. 

Wenn am Georgstag (23. April/5. Mai) das Vieh zur Sommerweide hinausgeschickt 
wird, erhält es nicht nur den Segen des Priesters, sondern man läßt es auch über 
gekreuzte Holzstücke und ein Beil gehen, wirft ein Ei über den Rücken des Rindes, das 
nicht zerbrechen darf, soll das Tier unbeschädigt heimkehren, und vollzieht andere 
Riten, die zweifellos einer vorchristlichen Religion entstammen. Da der heilige Georg 
als Herr der Wölfe gilt, erscheint er in den Sagen der Setukesen (russisch beeinflußte 
Esten des Gebietes um Petschur), die den abschließenden Teil des Buches bilden, als 
übelwollender Dämon, der nicht selten seine Prügel einstecken muß. Aus Rach- und 
Eifersucht fügt er den Feldern Schaden zu und nimmt auch Opfer gern entgegen. Von 
der ursprünglichen Gestalt des griechisch-orthodoxen Heiligen ist also in den Vorstel- 
lungen dieser Bauern nur der Name nachgeblieben. 

Der Abhandlung sind ein gutes Register und 16 interessante Fotos von den Kult- 
handlungen des Georgstages beigefügt. 

Der Verfasser hatte das Buch schon im Jahre 1941 dem kommunistischen Prorektor 
der Universität Dorpat vorlegen müssen. Infolge der Kriegshandlungen wurde es nicht 
mehr gedruckt. Ohne eine Änderung konnte es nun herausgegeben werden, ein Zeichen 
persönlicher Haltung, das wir bewundern müssen, Eine kleine Korrektur an einigen 
Stellen des ersten Kapitels wäre allerdings zu begrüßen gewesen. 


UllaJohansen 


% 


J.Caro Baroja: Estudios Saharianos. Instituto de Estudios Afri- 
canos, Madrid 1955, XVII u.488 Seiten. 220 Karten, Darstellungen u. Fotos. 


Auf Grund eigener Studien an Ort und Stelle (Rio de Oro) und im Auftrag des 
spanischen Generaldirektors für Marokko und Kolonien, hat der Verfasser 1952/53 
das Material zu seinem umfangreichen Werk gesammelt. Er will weder zusammen- 
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fassend sein, noch ethnographischer Enzyklopädist; seine Methode ist weder die rein 
abstrahierende, synthetische gewisser Anthropologen, noch die intuitive, zur voll- 
ständigen Registrierung neigende. Vielmehr erstrebt der Verfasser eine von ihm als 
cläsico, institucional e historicista bezeichnete Analyse. Im Mittelpunkt des Inter- 
esses stehen nicht Völker, sondern Probleme (nach E.E. Pritchard). So ergeben 
sich sieben getrennte Monographien, die zum Teil (Nr. 1—4) weiten Fragestellungen 
der sozialen Anthropologie entsprechen: 1. die traditionelle Gesellschaftsordnung in 
der Sahara, als grundlegendes Problem; und damit im ferneren Zusammenhang 
stehend 2. das wirtschaftliche Leben der Küstengebiete; 3. als konkretes Beispiel zum 
Vorhergehenden die Analyse der Struktur eines Stammes; 4. das Gemeinschaftleben 
unter Nomaden, 5., 6. und 7. sind historisch orientiert. 


Am Anfang der ersten Studie erfahren wir etwa folgendes: In der (allein maß- 
geblichen) männlichen Linie gilt der Gesichtspunkt der Aszendenz, nicht der Deszen- 
denz. Dieser Gesichtspunkt ist rein praktisch; denn mit dem siebenten Ahn beginnt 
die verwandtschaftliche Solidarität. Häufig ist dieser Ahn der Gründer einer Fraktion 
(fahd, nicht: f.h.z). Der Ausdruck farc — vager als fahd — bezeichnet eine Subfrak- 
tion; ahl bezeichnet Familienmitglieder, von einer nicht sehr fernen Generation an 
gerechnet, d.h, eine undeutlichere Einheit als die durch uläd (auf Stämme oder Frak- 
tionen bezogen) gekennzeichnete. Der Nutzen des Systems zeigt sich besonders in der 
Blutgeldfrage: Zur Ableistung einer materiellen Sühne — die meistens über das’ 
Familienvermögen hinausgeht — ist die Fraktion des Schuldigen verpflichtet. Diese 
verwandtschaftliche Solidarität (casaba) ist möglich zwischen Individuen und Gruppen. 
,casaba ist die Institution, durch welche schließlich das System der Abstammungen 
ganz und gar ungültig wird...” usw. 


Der Verfasser gebraucht das Wort Casaba (= Verwandte, die zu gegenseitiger 
Hilfeleistung untereinander verbunden sind) im Sinne von Cusüba, welches den für 
diese — Casaba genannten — Personen gültigen Zustand bezeichnet. Es ist nicht anzu- 
nehmen, daß dieser Sprachgebrauch auf Konto der einheimischen Gewährsmänner geht. 
Leider ist die Entstellung arabischer Wörter gang und gebe, so daß man in besonderen 
Fällen nie sicher sein kann. Käf, Jam und alif werden in der arabischen Schreibung 
verwechselt (!), ebenso ya’ und fa' und dgl. mehr. Gröbste arabische Falschschreibun- 
gen der zweifellos des Schriftarabisch wenig kundigen Berber sind übernommen, so 
daß der umfangreiche terminologische Apparat des Werkes als unzuverlässig be- 
zeichnet werden muß. In der Behandlung der Probleme verrät sich der — hervor- 
ragende — Sozialanthropologe, nicht der Arabist oder Islamist. Von einem Nicht- 
arabisten anderes zu erwarten, wäre unbillig. Dankend muß man anerkennen, daß die 
Methode einer bestimmten Wissenschaftsdisziplin auf einen der Welt des Islam an- 
gehörigen Gegenstand angewandt wird. Die dabei erzielten Ergebnisse sind so bedeu- 
tend, die unterbreiteten Materialien so reichhaltig, daß dieses Werk in der I 
wissenschaftlichen Literatur über Rio de Oro an erster Stelle steht. 

W. Hoenerbach, Bond: 


Littmann, Enno: Arabische Marchenund Schwénke aus 
Ägypten. Nach mündlicher Überlieferung gesammelt, übersetzt und 
erklärt. (Akademie der Wissenschaften und der Literatur. Abhandlungen 
der Klasse der Literatur. Jahrgang 1955, Nr.2.) Verlag der Akademie der 
Wissenschaften und der Literatur in Mainz. In Kommission bei Franz 
Steiner Verlag GmbH, Wiesbaden. 174 Seiten. 13,20 DM. 


Eine neue Märchen- und Schwanksammlung des berühmten Orientalisten, dies- 
mal bis auf eine Erzählung (Nr. 3) von einem Gewährsmann, dem früheren 
Abschreiber an der Khedivial-Bibliothek in Kairo, Mahmüd Sidgi, aufgenommen. Es 
handelt sich um 21 Märchen und 58 Schwänke bzw. Anekdoten. Einige seiner Er- 
zählungen hat Mahmüd wohl gedruckten Volksbüchern entnommen, der größere Teil 
stamınt aus der mündlichen Überlieferung. 

Den Texten hat Littmann einen ausführlichen Kommentar (p. 119--174) bei- 
gegeben. Wertvoll sind hier vor allem die Parallelnachweise zu arabischen Volks- 
drucken. Dagegen bedarf die Zuordnung der Erzählungen zu den offiziellen Typen 
einiger Korrekturen und Ergänzungen. 


x 
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p.9 Nr.1 = AT 566 (nicht 556 wie p. 143) Fortunatus; p. 17 Nr. 2 = AT 507B (der | 
dankbare Tote ist hier ein dankbarer Fisch, s. Liljeblad, Tobiasgeschichte p. 41 Typ E) | 
+ AT 561 Aladdin; p.23 Nr.3 = AT 465 A Der wegen seiner schönen Frau verfolgte | 
Mann + AT 531 Das kluge Pferd (Episode 3, 4); p. 31 Nr. 4 Eine Kombination von drei | 
Erzählungen: a) Baba Abdullah der Blinde (Littmann, 1001 Nacht, 1. Aufl. 6, 255 ff.), | 
b) Sidi Numan (ebd. 6, 268 ff., BP 3,7), c) s. Littmann, Arabische Märchen (Inselverlag) |p 
p. 55; p.35 Nr.5 = AT 567 Das magische Vogelherz + AT 566 Fortunatus; p.39 = 
Eberhard-Boratav, Typen türkischer Volksmarchen Nr. 245; p. 45 Nr. 7 = AT 900 König | 
Drosselbart; p.47 Nr.8 ist die orientalische Form zu AT 425 A mit einem Pferd als |} 
Tiergatten, s. Swahn, Cupid and Psyche (Lund 1955) p.230; p.52 Nr.9 ist eine sehr | 
schöne Variante zu AT 705 Geboren vom Fisch; p.56 Nr. 10 Liebesnovelle von der ||} 
Schwester eines Kaufmanns, die einen Prinzen nachts durch einen unterirdischen Gang © 
besucht, ein Kind von ihm empfängt und ihn später heiratet, vgl. Eberhard-Boratav 
Nr. 194 und 196; p.60 Nr. 11 = AT 1836B Les trois bossus menestrels; p.62 Nr. 12 
Eingang: Kluge Bauerntochter AT 875, s. bes. BP 2, 359ff.; im folgenden Eberhard- | 
Boratav Typ 71 und 192 V; p. 67 Nr. 13 Die Urteile des Schemjaka = Thompson, Motif- | 
Index J 1173; p.69 Nr. 14 = Eberhard-Boratav Nr. 222 Das verschlafene Rendezvous; | 
Wesselski, Märchen des Mittelalters p.254; p.72 Nr. 15 = Pauli-Bolte Kap. 873 Das || 
weinende Hündlein; p.76 Nr. 16 Aus’-dem Schwankkreis von den alten Frauen, die 
schlimmer als der Teufel sind, cf. AT 1164, 1170 usw.; p. 79 Nr. 17 = AT 753 Ver- 
jüngungsmotiv; p.81 Nr. 18 Vater rät Sohn, sich nur mit Sohn eines Mannes zu ver- 
heiraten, Heiratet Fellachentochter in Mannskleidern. Es folgt ein Motiv ähnlich Der 
Widerspenstigen Zähmung AT 901; p.85 Nr. 19 Frauen wegen törichter Streiche ver- 
jagt; p. 89 Nr. 20 dto. Brunnen mit Zucker süßen, s. Ranke, Der Schwank vom Schmaus 
der Einfältigkeit, FFC 159; Für den langen Winter AT 1541; p.92 Nr. 21 = AT 2022 
Der Tod des Hühnchens. 


Schwänke: p.98 Nr. 6 Dieb stiehlt die Uhr des Priesters, beichtet ihm und bietet 
sie ihm wieder an. Priester weist sie zurück, soll sie dem Besitzer geben. Dieb sagt, 
der wolle sie nicht. Darf sie, ohne Sünde begangen zu haben, behalten. Weit ver- 
breitet, s. Thompson, Mot.-Ind. K 373; Vademecum für lustige Leute 1 (1767), 196 
Nr. 245; Dittmaier, Sagen, Märchen und Schwänke von der unteren Sieg p. 171 Nr. 467; |} 
Zender, Volksmärchen und Schwänke aus der Westeifel p.82 Nr. 74; Henßen, Volk | 
erzählt p. 266 Nr. 202; Kristensen, Kirketjeneste 126; Ilg, Maltesische Märchen 2, 97 || 
Nr. 135; p.99 Nr.8 = Wesselski, Hodscha Nasreddin 2,57 Nr. 397; p.101 Nr. 16 vgl. 
AT 922 Kaiser und Abt (Episode 2k); p. 102 Nr. 20 = Wesselski, Hodscha Nasreddin 
1,34 Nr. 65; p.103 Nr. 24 Der Arzt, der nur vom Dank der Leute leben soll, gleicht | 
der bei uns weit verbreiteten Anekdote vom Schmied, der vom „Vielen Dank!“ stirbt, 
s. etwa Lyrum Larum Lyrissimum (s. 1. 1700) p. 108 Nr. 217; Meyer, Plattdeutsche 
Volksmärchen p.287 Nr. 208; Mitteil. d. schles. Ges. f. Volkskde. 11 (1909), 95 Nr. 2 
usw.; p. 103 Nr. 26 cf, Thompson, Mot.-Ind. J 2311.1 The “poisoned” pot; p. 104 Nr. 28 
= AT 1675 Der Ochse als Bürgermeister; p. 105 Nr. 33 Thompson, Mot.-Ind. J 2562 Das 
Bratenrezept; p.112 Nr.51 = Wesselski, Hodscha Nasreddin 1,59 Nr. 113; Chauvin 
5, 159. Kurt Ranke. 


Ehrenfels, U. R: Kadar of Kochin. (Madras University Anthropo- || 
logical Series, N. I, Madras 1952), 306 Seiten in Oktav, 39 Fotos, 27 Text- 
illustrationen. 


Ehrenfels, ein Ethnologe der Wiener Schule der P. W. Schmidt, P. W. Koppers und 
Heine-Geldern, ist zuerst durch sein „Motherright in India” (Oxford University Press, || 
in Osmania University Series, Hyderabad 1941) in weiteren Fachkreisen bekannt | 
geworden. Er untersuchte darin überaus gründlich sämtliche bis dahin für Indien 
bekanntgewordenen Quellen, über mutterrechtliche Dinge und wertete sie systematisch 
aus. 1942 erschien sein Buch ,'Ilm ul Aqam" in Delhi. Seitdem hat der Autor, der seit 
1938 in Indien lebt und seit vielen Jahren als Chef des Anthropologischen Instituts der 
Universität Madras wirkt, mehrere Forschungsreisen unternommen, vor allem in die 
Mutterrechtsgebiete Assams, worüber er in zahlreichen Publikationen in indischen 
Zeitschriften berichtete, In den Jahren 1946 und 1947 besuchte er die Kadar, den letzten 
Rest der Sammlerstämme in den Hügeln von Kochin und legt nun das Ergebnis seiner 
Forschungen vor. Es ist außerordentlich begrüßenswert, daß es gelang, so ziemlich 
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alles Wissenswerte in diesem Bereich noch festzulegen, ehe der Zersetzungsprozeß, in 
dem sich diese alte Kultur infolge ihrer stetig wachsenden Berührung mit modernen 
Lebensformen befindet, allzuweit fortgeschritten war. Die Bestandsaufnahme sowohl 
der materiellen als auch der geistigen Kultur der Kadar ist nahezu lückenlos. Leider 
zeigt sich eine ziemliche Ärmlichkeit aller Verhältnisse, die auffällt, wenn man die ent- 
sprechenden Gegebenheiten bei anderen uns bekannten Völkern ähnlicher Kultur- 
stufe zum Vergleich heranzieht. Der Autor erklärt dies damit, daß die Kadar aller 
Wahrscheinlichkeit nach in der Einsamkeit und Unwegsamkeit ihrer Wälder sehr lange 
Zeit ohne irgendwelche Berührungen mit anderen Völkern geblieben sein dürften. 
Auffallend ist das Fehlen von Pfeil und Bogen, aber auch von Lanzen, auffällig auch die 
Farblosigkeit ihrer religiösen Anschauungen und Gebräuche, Daher mußten auch alle 
weitergreifenden vergleichenden Betrachtungen notgedrungen nur sehr hypothetisch 
und wenig zwingend ausfallen. Dagegen ist die Ausbeute an individuellem, biogra- 
phischem Material außerordentlich reichhaltig und aufschlußreich. Das reiche Bild- 
material trägt viel dazu bei, die Darstellung lebendig und anschauungsreich zu ge- 
stalten. Ehrenfels hat sich mit seiner Arbeit, zu der P. W. Schmidt eine lange und 
instruktive Einleitung geschrieben hat, zweifellos große Verdienste erworben. Es wäre 
nur zu wünschen, daß auch die sehr wenigen restlichen Sammlerstämme Vorderindiens 
noch in ähnlicher Weise erforscht würden, ehe es dazu zu spät ist. — Sehr dankenswert 
ist, daß die Universität Madras sich nun entschlossen hat, eine anthropologisch- 
ethnologische Reihe herauszugeben. Der vorliegende erste Band verheißt Gutes. 
H. Simbriger. 


~ 


Schebesta, Paul: Die Negrito Asiens. I. Band: Geschichte, Geo- 
graphie, Umwelt, Demographie und Anthropologie der Negrito. — XVI 
und 496 Seiten, 21 Tabellen im Anhang, 16 Bildtafeln, 2 Kartenskizzen 
im Text. Lex. 4°, in Halbleinen gebunden 250,— 6. S., 50,— DM, 55,— sFr., 
12,— $. Wien-Mödling 1952. 


II. Band: Ethnographie der Negrito. 1. Halbband: Wirtschaft und Sozio- 
logie. — XVI und 340 Seiten mit 27 Erläuterungsskizzen im Text und 
42 Bildtafeln. Lex. 4°, in Halbleinen gebunden 230,— 6.S., 40,— DM, 
40,— sFr., 9,— $. Wien-Médling 1954. 


Das große Werk P. Schebestas: „Die Pygmäenvölker der Erde”, dessen Î. Reihe: 
„Die Bambuti-Pygmäen vom Ituri“, schon seit geraumer Zeit abgeschlossen vorliegt, 
hat in zwei Bänden der 2.Reihe: „Die Negrito Asiens”, seine Fortsetzung gefunden. 
Schebesta legt damit — wie in den Bänden über die afrikanischen Pygmäen — die 
Beobachtungen und Ergebnisse eigener Forschungsreisen vor. Er ist vor allen anderen 
Forschern in der glücklichen Lage, daß er sowohl die afrikanischen Pygmäen als auch 
unter den Negrito Asiens die Semang und Aeta durch eigene eingehende Feldforschung 
auf mehreren Expeditionen kennengelernt hat und daher aus persönlichen An- 
schauungen vergleichend urteilen kann. Er hat unsere Kenntnis über diese Völker 
wesentlich vertieft. In zahlreichen Veröffentlichungen hatte Schebesta bereits früher 
wichtige Teilergebnisse seiner Forschungen bekanntgegeben. In den jetzt vorliegenden 
Bänden des großen zusammenfassenden Werkes bringt er neues und wertvolles 
Material, das die Ergebnisse früherer Forschungen auf anthropologischem wie auf 
kulturellem Gebiet zu großen Teilen bestätigt, das andererseits aber auch zur Klärung 

-mancher Probleme oder ungenauer bzw. irriger Einzelangaben älterer Forschungs- 
berichte beiträgt und außerdem Richtigstellungen zu seinen eigenen bisher erschiene- 
nen Veröffentlichungen enthält. Die Ergebnisse älterer und jüngerer Feldforschungen 
sowie die bereits vorliegenden zusammenfassenden Arbeiten werden von ihm ge- 
bührend berücksichtigt. Die Anlage dieser 2. Reihe des Pygmäenwerkes ist die gleiche 
wie in den Bänden der 1. Reihe. Am ausführlichsten behandelt Schebesta die Semang, 
bei denen er dank eines zweijährigen Aufenthaltes (1924/25 und 1939) die eingehend- 
sten persönlichen Beobachtungen hat machen können. Bei den Aeta der Philippinen 
stand ihm nur ein halbes Jahr (1938/39) für eigene Feldforschungen zur Verfügung, 
ein Umstand, der um so mehr zu bedauern ist, als unsere Kenntnis über die auf den 
Philippinen weit zerstreut lebenden Negrito noch immer sehr lückenhaft ist. Die 
Bewohner des Andamanen-Archipels hat Schebesta nicht aus eigener Anschauung 
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kennenlernen können. Sie werden von ihm daher nur zum Vergleich mit den Semang . 
und Aeta, „nur akzessorisch” herangezogen. 

Der Inhalt des I. Bandes bietet zunächst eine Darstellung der Geschichte, Geo- 
graphie und Demographie der Negrito, wobei die Verbreitung, die Erforschungs- 
geschichte, die Namen und die Stammesgliederung, ferner die geographische Umwelt 
sowie die Gesamtzahl, die Bevölkerungsdichte und die Vitalität der Negrito erörtert 
werden. In dem 2. Teil: „Biologie, Physiologie und Pathologie der Negrito“, verdienen 
die Ausführungen über die Blutgruppen und besonders die über das Hautleistensystem 
der Negrito Beachtung, in denen das umfangreiche Beobachtungsmaterial Schebestas 
ausgewertet wird. Die Ergebnisse bestätigen und ergänzen den Befund der im 3. Teil 
gebotenen morphologischen Untersuchungen, für die ebenfalls Schebestas eigene 
Forschungen das Hauptmaterial geliefert haben. Im 4. Teil befaßt sich Schebesta mit 
der „Stellung der Negrito innerhalb der Kleinwüchsigen”, wobei er zusammenfassend 
die charakteristischen Merkmale der Negritorasse herausarbeitet und auf die Fragen 
der vielgestaltigen Veimischung mit fremden Rassen eingeht. Ein Vergleich zwischen 
Andamanern, Semang und Aeta zeigt, wie sehr diese drei Negritokontingente von 
verschiedenen, nichtnegritoiden Rassen in verschiedenem Maße beeinflußt worden 
sind, so daß sie — trotz der allen gemeinsamen Negritorassengrundlage — unter- 
einander starke Abweichungen im anthropologischen Erscheinungsbild aufweisen. 
Dieser Befund ist für das Verständnis der in den Negritokulturen nachweisbaren 
fremden Einflüsse von großer Bedeutung. Eine Rasseneinheit von Negrito und Bam- 
buti lehnt Schebesta ab. Er bestätigt und bestärkt somit durch sein eigenes reiches und 
neues anthropologisches Beobachtungsmaterial die schon früher von Lebzelter, von 
Eickstedt, Nippold u.a. zu diesen Fragen vertretenen Meinungen. 


Von den Hauptergebnissen des I. Bandes seien einige der wichtigsten hervor- 
gehoben: 1. Zu den Negrito zählt auch Schebesta nur die Andamaner, Semang und 
Aeta. 2. Die Negrito sind kleinwüchsig, aber nicht zwergwüchsig. Sie sind keine 
Pygmden, In ihrer jetzigen Erscheinungsform weichen sie von den Bambuti in den 
meisten Merkmalen ab. Als eigentliche Pygmäen will Schebesta nur die Bambuti gelten 
lassen. 3. Negrito und Bambuti sind zwei Kleinwuchsrassen des negriden Formen- 
kreises, die auch blutartlich nicht zusammengehören. 4. Die Grundlage der Negrito 
„bildet ein pygmiformes Rasseelement (dunkelhäutig, kraushaarig, kurzköpfig, klein- 
wüchsig, mit einigen undifferenzierten Merkmalen), das durch alle drei Negrito- 
kontingente, aber verschieden stark gehäuft, geht, wodurch die Gleichheit des Negrito- 
Rassebildes dokumentiert wird. Die Abweichungen im Rassebild gehen auf Rechnung 
der in den Negrito aufgegangenen andersrassigen Komponenten.“ 5. Die Negrito sind 
keine homogene Rasse. Sie setzen sich aus heterogenen Rassenelementen (melanesider, 
weddider, prämongolider und australider Herkunft) zusammen, die bei den drei 
Negritokontingenten „verschieden zusammengesetzt und verschieden gehäuft auf- 
treten” und seit prähistorischer Zeit mit der ,negritiden Grundrasse” an der Heraus- 
bildung der heutigen Negrito beteiligt sind. Der Rassenmischung in prähistorischer Zeit 
schreibt Schebesta eine größere Bedeutung zu als jener der neuesten Zeit. 6. Die 
Negrito enthalten erheblich mehr heterogene Elemente und sind von ihnen in ihrer 
Gesamtheit stärker durchdrungen als die Bambuti. Eine endgültige Stellungnahme 
Schebestas zu dem Pygmäenproblem, d.h. zur Frage des Zusammenhanges von Negrito 
und Bambuti, wird in einem späteren Bande erfolgen, sobald die Kultur der Negrito 
in vollem Umfang erörtert worden ist. 

Der 1. Halbband des II. Bandes befaßt sich mit der Wirtschaft und der Soziologie 
der Negrito. Von großem Wert für die Beurteilung der Semangkultur — und damit der 
Negritokulturen überhaupt — ist es, daß Schebesta die rassisch und kulturell von den : 
Semang verschiedenen weddoiden Senoi in seiner Darstellung ausführlich heranzieht, 
da ihre kulturellen Einflüsse auf die Semang außerordentlich stark sind. In der Wirt- 
schaftsform erblickt Schebesta das „Rückgrat der Kultur“. Er stellt deshalb die Erörte- 
rung des Wirtschaftslebens an den Anfang. Erst aus der Wirtschaftsform heraus ist ein 
Verständnis der gesellschaftlichen und religiösen Kultur möglich. Zur Wirtschaft 
rechnet Schebesta „das gesamte Gebiet der materiellen Kultur, also die ganze Betrieb- 
samkeit der einzelnen und der Gemeinschaft, die das physische Leben des Individuums 
und des Verbandes zu erhalten, zu sichern und zu fördern hat". Schebesta behandelt 
daher in diesem Rahmen nicht nur Wohnung, Kleidung, Schmuck und die sonstige 
Ergologie, nicht nur die Nahrungsmittel, Nahrungsgewinnung und Zubereitung sowie 
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idere wirtschaftliche Betätigungen, sondern auch „Lebensschutz und Lebenssteige- 
ing", wie Heilkunde, Kinderspiele, Kurzweil der Erwachsenen, Musikinstrumente usw. 


Jagd und Sammeltätigkeit mit einer natürlichen Arbeitsteilung zwischen Mann 
od Frau kennzeichnen das Wirtschaftsleben der Negritovölker. Die Grundlagen dieser 
/ildbeuterwirtschaft, die unter den Negrito bei den Andamanern ihre höchste Ent- 
icklung erreicht hat, sind mit ihren Folgen für den gesamten Kulturbesitz allen 
egritovölkern erhalten geblieben, wenn auch in verschiedenem Umfang. Zwischen 
en Andamanern, den Semang und den Aeta bestehen aber trotz dieser gemeinsamen 
rundlage nicht unwesentliche Unterschiede, die sich zZ. T. aus der Anpassung an ver- 
hieden geartete Umwelten erklären, andererseits aber auf unterschiedliche, sehr 
achhaltige fremde Einflüsse zurückgehen. Die Kultur der Negritovölker ist also keines- 
egs homogen. Die Kulturgüter fremden Ursprungs sind zahlreich bei allen Negrito, 
ber sie sind nicht bei allen die gleichen. Entlehnte Kulturgüter sind, um nur einige 
eispiele zu nennen: die Töpferei und das Auslegerboot (beides nur bei den Anda- 
lanern bekannt), die Tierfallen, die Fischreusen und die Kleidung aus gewebten 
toffen, die weithin die ursprüngliche Kleidung verdrängt hat. Von den Senoi haben 
ie Semang das Bambusblasrohr mit vergifteten Pfeilen entlehnt und dabei den Bogen, 
ie alte Negritowaffe, aufgegeben, was eine grundlegende Änderung der Jagd- 
vethoden zur Folge hatte. Von den Senoi haben sie auch die Bambuskämme und die 
ambusornamentik an Kämmen und Blasrohren übernommen und ebenso Frauentänze 
Jwie Flöten. In der Wohnkultur zeigen die Aeta eine viel stärkere Anlehnung an die 
lachbarstämme als die Semang. Fremden Ursprungs sind auch manche Hochzeits- 
räuche der Aeta, und fremder Herkunft sind bei den Negrito ferner der Jagdhund, 
ie Feuersäge, die eisernen Geräte, die Schmiedetechnik und vieles andere. Semang 
nd Aeta leben seit langen Zeiten in enger Symbiose mit Fremdvölkern und sind in 
roßem Umfange bereits zum Rodungsbau (Brandrodung) und zur Seßhaftigkeit über- 
egangen, worüber Schebesta neue wertvolle Angaben macht. Die meisten Semang- 
ruppen haben Pflanzungen nach Senoivorbildern. Zudem sind die allermeisten 
emanggruppen abhängig von den Malayen. Es besteht eine Patronatswirtschaft wie 
ei den Bambuti-Pygmäen. Auch fast alle Aeta haben bereits Rodungsbau. Für Semang 
nd Aeta stellt Schebesta eine zweifache Symbiose fest, eine ältere mit primitiven 
odungsbauern (bei den Semang mit Senoi, bei den Aeta mit Sambali, Bukidnon und 
neg) und eine jüngere mit jungmalayischen Völkern. Auch für die Andamaner nimmt 
chebesta eine ehemalige Symbiose mit Fremdvölkern an, die aus der Rassenmischung 
nd aus der Wirtschaftsform zu erkennen ist. Nach seinem Urteil ist der Einfluß des 
ontaktes mit Fremdvölkern auf die Wirtschaft und die ganze Negritokultur wesent- 
ch stärker als bei den Bambuti-Pygmäen. 

Durch die Symbiose mit den Nachbarvolkern sind nicht nur der materielle Kultur- 
esitz und die Wirtschaftsweise der Negritovölker beeinflußt worden. Auch die gesell- 
chaftliche Organisation hat mannigfache, z.T. nachhaltige Abwandlungen erfahren, 
ie bei den Semang in erster Linie auf die „matriarchal orientierten“ Senoi, bei den 
eta auf den Einfluß der seit der spanischen Eroberung christianisierten Philippino 
urückgehen. Zwei gesellschaftliche Verbände sind für die Negrito von Bedeutung: die 
ıdividualfamilie (Mann, Frau und gemeinsame Kinder) mit eigener Wohnung, Feuer- 
nd Schlafstätte und die Lokalgruppe (nach Schebesta auch Großfamilie, Sippe), die 
us mehreren, zumeist blutsverwandten Einzelfamilien besteht. Sie ist die eigentliche 
ebensgemeinschaft, nicht der Stamm. Ihre Mitglieder wirtschaften, nomadisieren und 
rohnen gemeinsam in einem allen gemeinsamen Lebensraum, an dem alle Mitglieder 
as gleiche Nutzungsrecht haben. Die Grenzen dieses Gruppengebietes werden jedoch 
icht immer so rigoros beachtet wie bei den Bambuti. Privateigentum besitzt jeder an 
lem, was er selbst herstellt oder durch eigenes Jagen und Sammeln erbeutet. Eine 
ur Führung befähigte Persönlichkeit ist als „primus inter pares” das „Oberhaupt“ 
er Gruppe. Ein Häuptlingstum gibt es nicht. Klassenunterschiede und Sklaverei sind 
nbekannt. Mann und Frau sind rechtlich gleichgestellt, auch in der Ehe. Die vor- 
errschende Eheform ist die Monogamie. Polygame Ehen sind Ausnahmen. Die Ehe der 
legrito ist eine Geschenk- oder Dienstehe. Die Kaufehe ist, soweit sie vorkommt, eine 
on den Nachbarn entlehnte Sitte. Es herrscht eine Exogamie der Lokalgruppen 
Sippen). Die Ehe der Negrito ist patrilokal, doch stehen bei den Semang unter dem 
influß der matriarchal orientierten Senoi Patrilokalität und Matrilokalität gleich- 
rertig nebeneinander. Erwähnenswert sind die ausführlichen Individualcharakte- 
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ristiken, die Schebesta fiir Semang und Aeta beiftigt. Der Quellenwert der beiden vor-H 
liegenden Bände — das sei abschließend betont — wird dadurch erhöht, daß Schebestal 
sein eingehendes Beobachtungsmaterial „in extenso“ vorlegt. W.Nippold. 


Van Emst, P.: Geld in Melanesié. Afdeling voor Culturele eni 
Physische Anthropologie van het Koninklijk Instituut voor de Tropen | 
Amsterdam, o. J. (1955), 139 Seiten, hfl. 3,50. | 

‘| 

Ist ein Problemkreis ethnographisch und ethnologisch genügend vorbereitet, | 
pflegen zusammenfassende Darstellungen, diesen wieder Regionaluntersuchungen zu 
folgen und so fort. Nach diesem Prinzip der „wechselseitigen Erhellung” können jeweils4 
neue Gesichtspunkte, Ideen und Anregungen, Hypothesen, kann neues Material auf-4 
genommen, verarbeitet, kritisch betrachtet, kann schlieBlich eine alle befriedigende4 

Lösung gewonnen werden. So ist es durchaus zu begrüßen, daß van Emst den Zusam- 

menfassungen über ,Primitive Money“ von A. Hingston Quiggin und-P. Einzig (beide} 

London 1949) eine Spezialarbeit über Melanesien folgen ließ, wenn er auch zu den Auf-4 

stellungen beider Autoren und zur Kritik, die sie gefunden haben, nicht in dem Maße} 

Bezug nimmt, wie es wünschenswert gewesen wäre. Der Titel der Arbeit ist etwas} 

irreführend; denn er läßt eine Monographie über Geld und Geldwesen in Melanesien! 

erwarten. Dies ist aber nicht der Fall. Es handelt sich vielmehr um eine funktio- 
nalistischeStudiemitbegrenzterThemenstellung. Über die Ver- 
breitung, die Formen, das Material, die Technik der Herstellung des melanesischen! 

Geldes ist verschiedentlich (von Finsch, Foy, Lewis, Petri, Pfeiffer, Schneider) schon) 

gearbeitet worden. Diese Fragen betrachtet Verf. (mit Recht) als gelöst und sieht dahery 

keinen Grund, sich mit ihnen erneut zu belasten. Sein Anliegen ist, Funktion und Ver- 
wendung des einheimischen Geldes und dessen Zusammenhang mit Sitte, Brauch und! 

Recht herauszuarbeiten. Eine solche Abhandlung fehlte bisher. | 


Die Grundlage der Arbeit legt Verf. in Kap. 2 mit der Beschreibung der ihn inter-4 
essierenden Verhältnisse dreier Kulturen Inselmelanesiens (Neuguinea bleibt gänzlich} 
außer acht). Auf diesem Material beruhen dann wesentlich (nicht ausschließlich) alle} 
anderen Kapitel. Wir stimmen Verf. darin zu, daß Inselmelanesien — trotz mannig-4 
facher regionaler Unterschiede — als Einheit angesehen werden kann, daß eine Aus- 
wahl der Belegkulturen berechtigt, ja notwendig ist. Sicher lassen sich aus diese 
Material Folgerungen ziehen, die für ganz Inselmelanesien Gültigkeit beanspruche 
können. Es kommt also dann hauptsächlich auf die Auswahl selbst an. Es scheint uns, 
als habe Verf. hierin keine glückliche Hand gehabt. Zweifellos stehen Theorie und) 
Methode einer Forschungsrichtung mit der praktischen Feldarbeit ihrer Angehörige: 
in engem Zusammenhang. Dies ist beim Funktionalismus ganz offensichtlich. So ent 
stand in den letzten drei Jahrzehnten eine besondere Art der ethnographische 
Berichterstattung, die „funktionalistische Quelle“, deren Grundlagen, Vorzüge un 
Nachteile wir an anderem Ort (Die Grundlagen der Klanbildung, im Druck) nähe 
gekennzeichnet haben. Eines der von der funk. Feldforschung am stärksten erfaßte | 
Gebiete ist Melanesien. Ein Weiteres ist ebenso deutlich: Der Ethnologe muß solchey 


| 
| 
| 
| 
| 


blemen bat uen könrien. Funktionalistische Fragestellungen werden am besten von 
der funk. Quelle beantwortet. Van Emst dagegen stellt in den Mittelpunkt seinenil 
Arbeit die Banks-Inseln, Rossel-Island und die Gazelle-Halbinsel, sämtlich Gebiete,| 
die von der funk, Feldforschung bisher noch nicht bearbeitet wurden. Gemildert | 
nicht aufgehoben — wird dieser Vorwurf dadurch, daß Verf. die weiteren Kapitel aufil 
breitere Materialbasis stellt und dabei auch die funk. Forschungsberichte (von Mali-| 
nowski, Powdermaker, Fortune, Blackwood, Hogbin u. a.) berücksichtigt. Er wird daheil 
seiner Aufgabe im wesentlichen doch gerecht. Verf. begnügt sich nicht mit billige 
funk. Thesen (Geld befriedigt fundamentale menschliche Bedürfnisse o. ä.), sondern! 
gewinnt viele neue Erkenntnisse. Interessant ist sein Versuch, Funktionen und Ver: 
wendung des melanesischen und europäischen Geldes miteinander in Beziehung zul! 
setzen (vgl. vor allem Kap. „Definities“). Die weiteren Kapitel heißen und behandeln 
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‚De Aanvoer" (Geldherstellungszentren, inflationäre Erscheinungen nur durch Euro- 
baer), „De Verwerving van Geld“ (Bezahlung von Arbeitsleistungen, Ausleihen gegen 
Zinsen), „De Handel", „Riten en Rangen” (Macht und Reichtum gehören in Melanesien 
zusammen, Geheimbünde, Häuptlingsstellung), „Het Bovennatuurlijke” (Geldbesitz 
fuhrt zu Prestige und Einfluß, deshalb eine gewisse Verehrung des Geldes, die „heilige 
Sphäre“ am Geld ist sekundär). Ausgezeichnet ist das letzte Kapitel „Functie en 
Spel”. Das „Spielelement“ zeigt sich besonders in den stellenweise sehr beliebten 
and ausgeprägten Leihtransaktionen, wo fast jeder Eingeborene Schuldner und Gläu- 
biger der anderen zugleich ist. „Der Besitzer von Geld ist ... der Gewinner im Geld- 
spiel.” 

Die melanesischen Geldsysteme sind durch die Ereignisse des 20. Jahrhunderts weit- 
jehend zusammengebrochen. Man vermißt daher bei van Emst eine (quellenmäßig 
durchführbare) funktionalistische Analyse der Ablösung des Eingeborenengeldes durch 
las des Europäers. Ein „Summary” faßt die Ergebnisse der Arbeit, die der Ozeanist, 
Wirtschaftsethnologe und an funktionalistischen Fragestellungen interessierte Völker- 
kundler mit viel Gewinn aus der Hand legen wird, kurz zusammen. 

; E. Schlesier. 


Mühlmann,W.E.: Arioi und Mamaia, Eine ethnologische, religions- 

__ soziologische und historische Studie über polynesische Kultbiinde. Mit 
2 Kartenskizzen. Studien zur Kulturkunde, Bd. 14, Franz-Steiner-Verlag, 
Wiesbaden 1955, 268 Seiten, 19,80 DM. 


Restlose Erfassung aller wichtigen Quellen, kritische, vorsichtige, aber zugleich 
rschöpfende Auswertung der Quellen, Verzicht auf unbegründete Spekulationen, Dar- 
stellung der Ergebnisse in klarem, einprägsamem Stil: Das ist wohl das beste Urteil, 
welches über eine wissenschaftliche Arbeit abgegeben werden kann, und alles dies 
rifft auf Mühlmanns neues Werk zu, in dem er sich nochmals, auf breiterer Basis und 
las Thema abschließend — neues Material ist nicht zu erwarten — mit dem Arioi- 
>roblem, das er schon in seiner Dissertation (1932) und in anderen Veröffentlichungen 
>ehandelt hatte, beschäftigt. Es ist geradezu erstaunlich, was M. aus den Quellen 
1erausgeholt und auf vergleichend-ethnologischem Wege ermittelt hat. Die Fülle der 
irgebnisse mitzuteilen, das Bild, das er von den Arioi und Mamaia, von ihrer viel- 
ältigen kulturellen Verflochtenheit entwirft, nachzuzeichnen, ist im Rahmen einer 
Rezension unmöglich. 

Die Arioi und Mamaia erforderten eine unterschiedliche und jeweils besondere 
thnologische Bearbeitung. Der Ursprung des Kultbundes der Arioi liegt im Halb- 
lunkel der mythischen Zeit. Über die Arioi berichten uns die Reisenden und die Teil- 
iehmer an den Schiffsexpeditionen der zweiten Hälfte des 18. Jahrhunderts, die den 
fahiti-Archipel besuchten (z. B. Cook, Banks, die beiden Forster), in der folgenden Zeit 
rerschiedene Missionare und andere Autoren, vor allem Moerenhout. So sind wir zwar 
iber die Arioi weit besser unterrichtet als vergleichsweise über die ähnlich struktu- 
ierten Urritao-Klubs der Marianen, das Problem, vor das man sich gestellt sieht, ist 
‚ber hier wie dort das gleiche: Zur Kritik der zeitgebundenen Quellen, zur Deutung 
les ethnographischen Befundes muß treten der Versuch einer Rekonstruktion der 
3eschichte des Kultbundes mit ethnologischen Methoden. Ursprung und Nie- 
lergang, die Geschichte der Mamaia-Sekte, der nach dem Verbot der Arioi entstan- 
lenen Nachfolge-Organisation, vollzogen sich dagegen unter den Augen der Europäer. 
lier ist die Arbeit des Ethnologen die des Historikers (i.e.S.), und M. erweist sich 
'erade im letzten Kap. (Die christliche Mission im Konflikt mit der Kultur von Tahiti) 
ls ausgezeichneter Historiker. Noch nie trat diese Seite am Autor so stark hervor 
vie hier! 

Seiner Deutung des Ordens der Arioi (II. Kap.) ist ohne Vorbehalt zuzustimmen. 
is wird die Verbindung der Arioi mit dem Adel und den Fürsten, es werden Aufbau 
nd Gliederung des Bundes, seine gesellschaftlichen und religiösen (z. T. geheimen) 
unktionen aufgezeigt. Auch scheinbar belanglose Nachrichten, alle Erscheinungen des 
\rioi-Lebens greift M. auf und deutet sie auf Grund seiner Kenntnis der ‘Gesamt- 
ultur Tahitis und Polynesiens. Viele, bisher oft mißverstandene Züge (Abschluß vor 
er Sonne, Sichfütternlassen u.a.) erscheinen nun in ganz anderem Licht. Auf kultur- 
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| 
vergleichendem Wege erschließt M. die Existenz eines Initiationsrituals. Das Rene an 
werteste ist wohl der Nachweis der Beziehungen des bündischen Lebens zur Arioi- 
Stiftungssage, des engen Zusammenhanges von Mythos und Kult. (Möglicherweise hati 
M. hier von kulturmorphologischen Arbeiten, mit denen er sich bekanntlich in den! 
letzten Jahren eingehend auseinandergesetzt hat, Anregungen empfangen.) Aus dem 
und durch den Mythos werden uns weitere vielfach falsch interpretierte Züge ver-| 
standlich, Abbild und Vorbild der Arioi ist „der zwischen Himmel und Erde wandelnde, | 
von Insel zu Insel ,eilende’ Gott“ (Oro). So erklären sich die Reisen, Umzüge und 
Festveranstaltungen der Arioi, der „Herde heimatloser Vagabunden", wie sie von den! 
Missionaren genannt und beschrieben wurden. Die Pantomimen, Schauspiele und) 
Gesänge, früher als „Volksbelustigung” gedeutet, erweisen sich als epische und dra-} 


tötung und der Verzicht auf Kinder sind im Mythos verankert und aus ihm (wenn au 
nicht ausschließlich) zu erklären. 


Die Rekonstruktion des Ursprungs des Arioi-Ordens (II. Kap.) sehen wir gleich 1 
falls als gelungen an. Nach Aussage des Mythos war Tamatoa I. von Raiatea, der im 
14. oder 15. Jahrhundert lebte, die erste Inkarnation Oros und Begründer des Ba 
Verfasser weist jedoch nach, daß nicht wenige Erscheinungen am Arioi-Leben ihre} 
Parallele beispielsweise in den Kaioi-Jugendbünden der Marquesas-Inseln, die von den 
jungpolynesischen Kultur der Arii nicht sonderlich stark berührt wurden und in vielen 
Hinsicht an Melanesien erinnern (egalitäre Gemeinwesen, Kopfjagd, Kannibalismus 
Schädelkult), oder in den Hula-Tanzgesellschaften von Hawaii haben, so daß anzu 
nehmen ist, daß altpolynesische Züge in starkem Maße in den Arioi Eingang fanden.} 
„Der Orden ... ist ein Kompromißsystem aus jungpolynesischen und altpolynesischen! 
Mustern.“ Der Oro-Kult der Arioi aber war etwas Besonderes und Neues. Die Frage! 
der Beziehungen des Arioi mit den melanesischen Geheimbünden wird nur gestellt;| 
nicht beantwortet. Rivers’ Versuch, beide miteinander in Verbindung zu bringen, lehnt} 
Verfasser als gescheitert ab. Bei einer neuen Prüfung des Problems, die M. empfiehlt 
und nun, da über den Arioi Klarheit herrscht, auch erfolgversprechend unternomme | 
werden kann, wird berücksichtigt werden müssen, daß nach unseren Ermittlunge 
(Publ. in Vorb.) die melanesischen Geheimbünde (mit Ausnahme von Suque, Iniet 
Malangan-Wesen, also: Duk-Duk, Kokorra, Matambala, Tamate u.a.) Derivate vor 
austronesischer Klankulte sind; d.h. das Problem „Arioi-melanesische Geheim 
bünde” ist nur auf der Basis und mit Beantwortung der überaus schwierigen Frage 
„voraustronesische Kultur in Polynesien” zu lösen. Dies sollte hier jedoch nur kurzi 
angedeutet werden. 5 


Verfasser vermutet, „daß Tamatoa I. und die anderen Fürsten, die zwischen dem! 
14, und dem 16. Jahrhundert den Arioi-Orden neu begründeten, von buddhistischen! 
Ideen nicht unbeeinflußt waren" (Exkurs: Das Problem der buddhistischen Einflüsse) 
Er steht der Theorie E.S.C. Handy's durchaus positiv gegenüber und bringt viele neue| 
Gesichtspunkte vor. Ob alle angeführten Parallelen zwischen Arioi einer- und buddhi-! 
stisch-hinduistischen Erscheinungen Südasiens andererseits für kulturhistorische Zu+! 
sammenhänge sprechen, erscheint aber fraglich. Zur Deutung der einen oder anderen} 
Parallele kann auch der ,Elementargedanke" in Anspruch genommen werden (z. B.:| 
Schiwa und Oro, in denen jeweils Zeugungs- und Zerstörungskraft vereint ist). Dies} 
hat ja M. selbst gegenüber den Aufstellungen der Kulturmorphologie (Dema-Kultur | 
in anderem Zusammenhang wiederholt betont. Trotzdem: Der Ubereinstimmunge | 
sind zu viele, als daß man sie nur mit dem ,Elementargedanken" erklären könnte!! 
Zudem wissen wir positiv, daß buddhistische Missionare nach Südsee-Inseln ver! 
schlagen wurden. Hier liegt tatsächlich eine wichtige Forschungsaufgabe für eine 1 
religionshistorisch interessierten Ozeanisten. 


Nach dem Verbot der, Arioi (1822) und aus der Auseinandersetzung zwischen den} 


in der vor allem christlich gewordene Arioi das alte und neue Gedankengut zu ver! 
einen und verschmelzen suchten. Sie war eine religiös - politische Bewegung, ein] 
Sammelbecken aller Unzufriedenheit. Wegen dieses politischen Bezugs, durch das! 
Ziel, alle Fremden von der Insel zu vertreiben, hineingestellt schließlich in die auf-! 
kommenden englisch-französischen Gegensätze, mußte auch sie letzten Endes unter! 
liegen. Das historische Geschehen (Der Anfangskampf bis zum Verbot der Arioi 179 | 
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bis 1822 — Der Endkampf und die Sekte der Mamaia 1823 bis 1844) wird vom Verfasser 
klar und objektiv herausgearbeitet. 


Im Anhang I nimmt M. zur Bedeutung der Namen „Arioi“ und „Mamaia" Stellung. 
„Arioi" hängt etymologisch nicht mit ,Arii” zusammen, sondern hat den Sinn etwa 
von „Müßiggänger, Landstreicher“ (also wohl eine exoterische Kennzeichnung des 
Arioi-Lebens). Ursprung und Bedeutung des Wortes ,Mamaia” sind unklar. Es „wäre 
vielleicht an einen Zusammenhang mit dem neutahitischen Wort für ‚Schaf‘, mamoe 
zu denken, es könnte dann dem Ausdruck Mamaia die biblische Vorstellung einer 
‚Herde des Herrn’ zugrunde liegen. Jedoch bleibt diese Erklärung völlig hypothe- 


tisch ...". Eine ausführliche Zeittafel (Anhang II) und ein Register ergänzen diese 
beispielhafte, den Funktionalisten und den Historiker gleichermaßen befriedigende 
ethnologische Arbeit. E. Schlesier. 


moapell, A: A Linguistic Survey of the South Western 
Pacific. South Pacific Commission, Technical Paper No. 70. Noumea 
1954. 210 Seiten, 17 Karten, Bibliographie. Etwa 12,— DM. 


Dieser Überblick über den Stand unserer Kenntnisse wurde im Auftrag der South 
Pacific Commission zusammengestellt. Zweck der Arbeit war, die brauchbarsten Ver- 
kehrssprachen zu bestimmen. Dieser Aufgabe hat sich der Autor mit außerordentlicher 
Sachkenntnis entledigt. Der Bericht deckt Neuguinea, den Bismarck-Archipel, die Salo- 
monen, die Neuen Hebriden, Neu-Kaledonien und die ostmelanesischen Randinseln. 
Die Vorschläge des Berichts sind weitgehend angenommen worden. Eine Kenntnis 
dieser Vorschläge und der damit verbundenen zukünftigen Entwicklung ist für jeden 

_ Ozeanisten unerläßlich. 
Seit Rays großem vergleichenden Werk über die melanesischen Sprachen im 
- Jahre 1926 ist ein so vollständiger Überblick nicht mehr gegeben worden. Capell 
konzentriert sich vor allem auf die Sprachen, von denen ausreichendes Wort- und 
Satzmaterial vorhanden ist. Mit Recht trennt er sie deutlich von den schlecht dokumen- 
tierten oder nur dem Namen nach bekannten Sprachen. 

Während sich das bekannte Bild auf den melanesischen Inseln nicht wesentlich 
verändert, bringen die Abschnitte über Neuguinea eine ganze Reihe von Neuerungen. 
Einerseits sind die Kenntnisse gewachsen, andererseits macht die Genauigkeit des 
Berichts klar, wie wenig wir von den Sprachen und damit auch von den Kulturen, vor 
allem der nichtmelanesischen Stämme in Neuguinea wissen. 

Es war nicht Aufgabe dieses Berichtes, eine linguistische oder gar historische 
Analyse durchzuführen. Für jeden Ethnologen aber ist die klare Zusammenstellung 
und Bewertung des vorhandenen Materials von großem Wert. Im Text finden sich 
ausreichend Bemerkungen über den Zusammenhang größerer Gruppen, die für ver- 
schiedene Provinzen ein etwas abgerundeteres Bild erkennen lassen. Aber wir sind 
noch sehr weit davon entfernt, auch nur eine annähernde Antwort auf die Frage nach 
der Besiedlungsgeschichte Neuguineas geben zu können. Wir besitzen noch nicht 
einmal die Grundlagen für eine „geschulte Spekulation”. Es ist nicht zuletzt ein Ver- 
dienst dieses Berichts, die Tatsache schonungslos offenbart zu haben. 

CAES ec Mr tz: 


Blom, Frans—Duby, Gertrude: La Selva Lacandona. Vol. I. Viajes 
por la Selva Lacandona y la vida de los indios Lacandones. — Editorial 
Cultura, T. G., S. A. México, D. F., 1955. 448 S., Abb. u. 1 Karte. 


Beide Verfasser gehören zu den besten und gründlichsten Kennern der Lacan- 
donen-Indianer, jenem erléschenden Stamm der Tiefland-Maya, der in den schwer 
zugänglichen Urwäldern des östlichen Chiapas im Bereich der alten Hochkultur mit 
ihren Tempelstätten sein Dasein fristet. Seitdem der Stamm in den Blickkreis der 
modernen Forschung zu Ende des vorigen Jahrhunderts trat, hat er viele archäologische 
und völkerkundliche Probleme der Wissenschaft geboten, so daß die Forderung nach 
einer ausgiebigen Feldforschung sich immer dringender stellte. Der Einbruch der 
modernen wirtschaftlichen Ausbeutung der Waldprodukte während des ausgehenden 
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19. Jahrhunderts, verstärkt fortgesetzt in den letzten 30 Jahren, ließ Holzfäller und | 
Kaugummisammler, oft minderwertigen Charakters, tiefer in die zerklüftete, wegelose © 
Urwaldzone vordringen und in Kontakt mit den Lacandonengruppen treten. Ihren 
Spuren folgten einzelne Forscher, Archäologen und Ethnologen. Unter ihnen ist Frans 
Blom, ein weitgereister Kenner des Mayagebietes von Yucatan und Nordguatemala, 
derjenige, der sich seit über einem Jahrzehnt die Erforschung der Lacandonen zur 
Hauptaufgabe gestellt hat. Mutig, unter schweren Strapazen, stieß er in die waldver- 
hüllten, von Feuchtigkeit triefenden, von reißenden Flüssen durchfurchten Kalkgebirge 
vor, um das Gebiet zwischen den Flüssen Jatate, Usumacinta und Lecantün nach 
Ruinen und Lacandonen, deren weitzerstreute Gruppen er fast vollzählig kennenlernte, 
abzusuchen. 

Zu ihm gesellte sich Gertrude Duby, die aus ihrer Schweizer Heimat nach Mexico 
gelockt worden war, wo sie zu einer unerschrockenen, allen körperlichen Anstrengungen 
des Wanderns im feuchtheißen Tiefland gewachsenen Reisenden wurde, deren Herz 
sich den mißachteten, verelendeten Lacandonen erschloß. Anfangs allein im Gebiet 
des mittleren Jatat& und Usumacinta umherstreifend, schloß sie sich später Frans Blom 
an und hat mit ihm bis in die jüngste Zeit mehrere Expeditionen durchgeführt, deren 
rein wissenschaftliche durch karitative Aufgaben erweitert wurden. 


In dem vorliegenden Werk haben die beiden Forscher eine zusammenfassende 
Schilderung ihrer Erlebnisse und Eindrücke über das Land und die Bevölkerung des 
östlichen Chiapas verfaßt. Wer mit den Tiefländern des nördlichen Mittelamerika 
bekannt ist, wird mit Genuß die Ausführungen lesen, sich lebhaft in das Milieu des 
Regenwaldes versetzt fühlen, mit seinem bald sonnenklaren, bald trüben, wolken- 
verhangenen Himmel, mit den leuchtenden Himmelsfarben der Morgen- und Abend- 
stunden, mit seiner Pflanzen- und Tierwelt und dem eigentümlichen, der Umwelt 
wunderbar angepaßten Leben der Lacandonen. 

Uber die Schilderungen hinaus entnimmt der Geograph und Ethnologe mit Er- || 
staunen, wie umfangreich seit Beginn des zweiten Weltkrieges das östliche Chiapas 
erschlossen worden ist. Flugplätze der Holzschlägereien (monterias) und der größeren 
Haciendas schließen nunmehr das Gebiet an Tabasco und Campeche im Nordosten, an 
Tuxtla Gutierrez und damit an Mexico im Westen an. War bereits zur Zeit, als der 
Referent 1926 den Westrand des behandelten Gebietes streifte, ein leichtes Vordringen 
von Tzeltal-Indianern vom Hochland in Chiapas in die östlichen Urwälder am Jatate 
zu bemerken, so hat dieser Zug in letzter Zeit wesentlich zugenommen und zu Kon- 
takten zwischen einigen Lacandonengruppen und Tzeltal geführt. Der Indianerschutz- 
dienst in Mexico hat jetzt Stationen bis ins Jatate-Gebiet, östlich von Ococingo, vor- 
geschoben. Gerade solche Mitteilungen von aktueller Bedeutung kommen erst durch 
das Buch einem weiteren Leserkreis außerhalb Mexicos zur Kenntnis. 


Zu begrüßen ist die von Frans Blom geschriebene Einleitung über die Praxis des 
Reisens im tropischen Regenwald Südméxicos, deren Ratschläge, aus langer Erfahrung 
abgeleitet, von jedem Landeskenner gebilligt und von jedem Neuling beherzigt werden 
sollten. Nützlich erweist sich ein Verzeichnis lokaler Wortbildungen des Spanischen 
und Maya, die über ihre praktische Bedeutung hinaus auch den Romanisten inter- 
essieren dürften. 


Ganz besonderes Lob verdient die dem Werk beigegebene Karte des östlichen | 
Chiapas, die von Frans Blom im Maßstab 1 : 250 000 entworfen wurde. Sie verwertet 
die Routenaufnahmen Bloms, die er stets auf seinen Expeditionen durchgeführt hat, 
eine Pflicht, der sich heutzutage nur noch wenige „Exploratoren” in Mittelamerika 
bewußt sind. Bloms Karte vermittelt endlich eine ausreichende Vorstellung von der 
Anordnung des Gewässernetzes in Ostchiapas und verzeichnet sowohl die Katarakte 
wie die berüchtigten Felsengen der Flußläufe. Der einzige topographisch noch nicht 
erkundete Teil des Gebietes liegt zwischen den Flüssen Rio Perlas und Lacanja. Er 
sollte bald erforscht werden. Erstmals ist genau die Lage des Sees von Miramar 
(Laguna Lacandön) eingetragen worden. Das Gelände wird durch Höhenlinien in 300 m 
Distanz angedeutet, was natürlich nur die rohen Umrisse der Gebirgszüge wieder- 
zugeben erlaubt. Orte, Weiler, Haciendas, Monterias, Flugplätze und Wohnstätten 
der Lacandonen sind ausgiebig verzeichnet, ebenso Ruinenstätten, so daß diese Karte 
auch dem Archäologen ausgezeichnete Dienste leistet. Des weiteren sind die Grenzen 
der Ländereien bzw. Konzessionen privater Eigentümer und der Kompanien ein- 


| 7 


Ë ( 
E Buchbesprechungen und Bibliographien 153 
getragen. Diese Karte allein ist eine hervorragende wissenschaftliche Leistung. Nur 
wer selbst in unberührten tropischen Wäldern des nördlichen Mittelamerika Routen- 
aufnahmen vollbracht hat und an ihre spätere kartographische Auswertung heran- 
gegangen ist, ist imstande, diese Arbeit Bloms voll zu würdigen. 

Den Text des Buches begleiten gute Aufnahmen von Lacandonen, und zwar 
Erwachsenen beiderlei Geschlechts und Kindern, und von ihrer Umwelt. Wird das 
Werk durch seinen lebendigen Stil und seinen schildernden Charakter einen weiteren 
Leserkreis fesseln, so enthält es darüber hinaus so viele Beobachtungen und Erfah- 
rungen wissenschaftlicher Art, daß es mit der Karte zusammen in der Fachliteratur 
über die Maya einen bevorzugten Platz einnehmen wird. Es ist zu erwarten, daß die 
Verfasser bald in der Lage sein werden, den angekündigten zweiten, die archäolo- 
gischen Ergebnisse behandelnden Band der Öffentlichkeit vorzulegen. 


Franz Termer. 


Monographies sur l'Education de base. L'Expérience témoin 
d'Haïti. Premiere phase 1947—1949. UNESCO. Paris 1951. 92 Seiten, 16 
Abb., 2 Kärtchen. 


Im Rahmen ihres Programms zur Bekämpfung des Analphabetentums und der För- 
derung der Elementarerziehung in den unterentwickelten Gebieten hat die UNESCO in 
den Jahren 1947—1949 einen großangelegten pädagogischen Versuch im Tal von Mar- 
bial, einer Landschaft Süd-Haitis, durchgeführt. Unter Leitung von Metraux unter- 
suchte ein Stab von Ethnologen und Pädagogen die wirtschaftlichen, sozialen und kultu- 
rellen Verhältnisse und die Möglichkeiten, durch eine Erziehung der Massen zu einer 
Hebung des materiellen und geistigen Standards in diesem ausgesprochenen Notstands- 
gebiet beizutragen. Trotz großer Schwierigkeiten — in der ersten Hälfte der Unter- 
‚suchungszeit herrschte außergewöhnliche Dürre — gelang es, wertvolles ethnographi- 
sches, soziologisches und psychoiogisches Beobachtungsmaterial zusammenzutragen und 
damit die wissenschaftlichen Grundlagen für das weitere pädagogische Vorgehen zu 
schaffen. Der sehr lebendig geschriebene Arbeitsbericht der UNESCO-Kommission 
enthält zahlreiche Angaben, die auch für den Ethnologen von Interesse sind, so über 
die ländlichen Besitzverhältnisse, die landwirtschaftlichen Methoden, genossenschaft- 
liche Arbeitsweisen, die religiöse und politische Vorstellungswelt der Eingeborenen 


und vieles andere mehr. GeorgEckert. 


IbarraGrasso, Dick Edgar: LaEscrituralndigenaAndina 
(Biblioteca Pacefia. Alcaldia Municipal de La Paz). 8°. 320 S. La Paz 1953. 


In diesem Buche teilt der verdiente Archäologe eine Entdeckung von großer Trag- 
weite mit: Tausende von Indianern (Khetschua wie Aimara) schreiben und lesen die 
katholischen Gebete mit einer hieroglyphischen Schrift (3). Jahrelange Forschung an 
zahlreichen Standorten hat den Verfasser zu dem Schluß geführt, daß diese Schrift vor- 
inkaisch ist (4, 35), daß die Inka sie allerdings nicht in ihr Verwaltungssystem über- 
nahmen — sondern statt dessen die Knotenschnüre entwickelten (143) —, daß sie aber 
im Volksgebrauch weiterlebte und in kolonialer Zeit den Themen der neuen Religion 
dienstbar wurde (4, 142). Als amerikanische Gegenbeispiele zieht Ibarra Grasso die 
Schriften der Cuna und Pima (4), der Pano und Mojo heran (5). Da die Texte alle 
bekannt sind, erweist die andine Schrift sich wesentlich als eine Gedächtnisstütze für 
den Kinderunterricht und den Beichtgebrauch (17/8). Und darin ist diese Schrift alles 
andere als dekadent, sondern entwickelt sich und verbreitet sich heute noch in weiten 
Gebieten der bolivianischen Anden und in Teilen von Südperu (25, 65). 

Die einzelnen Texte beginnen vorherrschend (d.h. mit Ausnahmen) unten rechts 
und setzen sich dann im Boustrophedon fort (11); letztere Eigentümlichkeiten haben 
einige Schriften indes verloren (23), andere weisen in Verbindung mit dem Boustrophe- 
don eine Inversion der Zeilen wie bei der Osterinselschrift auf (24). Die Blätter sind 
stets nur einseitig beschrieben (22), und außer auf Papier und (seltener) Leder kommt 
auch eine Schrift in Ton vor, die jedenfalls in Amerika ein Unikum ist: aus Ton 
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modellierte Zeichen von etwa 6 cm Hohe werden hierbei auf rechteckige Tafeln oderi} 
runde Scheiben montiert, und in letzterem Falle folgen die Zeichen einer spiraligen) 


| 


Anordnung und sind von außen nach innen zu lesen (13). Ein anderer Sonderfall ist! 
Insgesamt hat Ibarra Grasso mehrere tausend Zeichen ermittelt, in jeder einzelnen|| 
Ortschaft aber kommen jeweils nur einige hundert vor (24). Die Zeichen sind auch) 


nicht einheitlicher Natur, sondern lassen sich in ideographische, symbolische und phone- | 


ist (28). Diese drei verschiedenen Schriftcharaktere begegnen in sehr unterschiedlichen | 
Mischungsverhältnissen, im Durchschnitt stellen die phonetischen Zeichen bei Khet-+ 
schua-Texten etwa 20 Prozent, bei Aimara-Texten etwas weniger dar (29). Die Schriften || 
aus San Lucas hält der Verfasser für die vollkommensten in Amerika überhaupt (30), ,| 
weil alle Zeichen einen höheren Grad der Stilisierung zeigen, an 50 Prozent phonetisch || 
sind und dabei sogar die Wortendungen ausgedrückt werden. | 

Leider fehlt für diese Schrift bis heute ein archäologischer Gegenbeleg (35). Indes} 
nehmen alle alten Quellen irgendwie auf sie Bezug (36); merkwürdig auch, daß nie-}| 
mand bisher beachtet hat, daß es in der Khetschua-Sprache ein Wort (kellka) gibt, das} 
sich einwandfrei nicht auf das Knüpfen von Schnüren bezieht, dem aber doch ein Kul- | 
turelement des „Schreibens“ entsprochen haben muß (46)! Tschudi scheint der ersie 
gewesen zu sein, der rezente Hochlandschriften zum Vorschein brachte (55 ff.), es) 
folgen später Entzifferungen von Tamayo, der sich ausdrücklich auf das von ihm 
erfolgreich angewandte Verfahren von Seler beruft (83/4); Tamayos Lesungen wurden 
dann von Posnansky, ohne Bezug auf die Vorlage, erneut publiziert (99 ff.). 

Der Verfasser ist zur verdienstvollen Inangriffnahme einer Aufgabe zu beglück- | 
wünschen, die einen erfolgreichen Vorstoß in einen bisher vernachlässigten Geistes- 
bereich der Andenkulturen bedeutet. Das überzeugend geschriebene Buch ist mit! 
zahlreichen Proben der Schriften und der Textanalyse versehen, die einen anschau- 
lichen Eindruck und eine Kontrolle ermöglichen. Ibarra Grasso ist dabei kein ameri- || 
kanistischer Isolationist, sondern von der Überzeugung durchdrungen, daß das Kultur- 
phänomen der Schrift einen einheitlichen Ursprung habe und seine Ausbreitung der } 
, Diffusion” einer staatlich gearteten (Herren-) Kultur verdanke (140). | 


Hermann Trimborn. 


Valle, M M: Observaciones sobre Geografia. Lima 1953, | 
3. Auflage, 371 Seiten, 30 Tafeln. 


M. M. Valle, der junge peruanische Verfasser, der sich für anthropologische Fragen 
interessiert, hat sich in dem, uns vorliegenden Bande die Aufgabe gestellt, Einflüsse, || 
die das Klima auf den Menschen und sein kulturhistorisches Wirken ausübt, zu unter- | 
suchen. Die Abfolge der einzelnen Kapitel erweist sich als sehr einfach, jedoch weit 
gespannt: Der Verfasser beginnt mit dem Einfluß, den das Klima auf Pflanzen und Tiere 
ausübt, untersucht dann dessen Wirkungen auf den menschlichen Körperbau, auf ge- 
schichtliche Vorgänge und die Kultur, um schließlich mit einem Kapitel zu enden, das 
den Einfluß des Klimas auf die Bestimmung der Völker behandelt. Dabei ist festzu- 
halten, daß Valle die klimatischen Einflüsse auf Wirkungen der Temperatur beschränkt. 


Das Werk bringt jedoch sehr wenig neue Erkenntnisse. Der Verfasser selbst stellt 
das im Vorwort heraus, in dem er sagt, daß man von alters her Unterschiede zwischen 
den Bewohnern warmer und kalter Regionen beobachtet habe und daß sich allmählich 
unbestimmte und allgemeine Ansichten über die eigene Lebensweise eines jeden 
Volkes und über deren Verschiedenheiten untereinander gebildet hätten. Seine Ab- 
handlung habe sich daher die schlichte Aufgabe gestellt, diese Ansichten zu sammeln, 
zu ordnen und zu präzisieren. So erscheint es verständlich, daß Zitate anderer Autoren 
fast zwei Drittel des Textes ausmachen. Dabei ist der Wert dieser Anführungen, die 
jede Rangordnung und Auslese vermissen lassen, sehr unterschiedlich. Es dürfte in 
dieser Hinsicht genügen, darauf hinzuweisen, daß mehr als die Hälfte der angeführten 
Zitate entweder der „British Encyclopedia" oder den Büchern „Configurations of Cul- 
ture Growth" und ,Anthropologie" von Kroeber entstammt. 
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In seiner einfachen Art der Analyse und in seinen allumfassenden, aber unbegrün- 
deten Schlüssen ebenso wie in seinem sammelwerksartigen Charakter zeigt das Werk 
von Valle eine gewisse Ähnlichkeit mit solchen des klassischen Altertums und des 


Mittelalters. Wissenschaftlich gesehen, steht es infolgedessen nicht auf der Höhe der 


heutigen Zeit. Felipe Fernändez Alonso. 


Schultz, Harald." ,Vinte etrés-fndios resistem-:à Givili- 
zacaäo." Edicöes Melhoramentos, Sao Paulo 1954. Vorwort von Prof. 
Dr. Herbert Baldus. 


In dem genannten Buch schildert Harald Schultz, Assistent am Museu Paulista, 
Sao Paulo, in fesselnder Form seine Erlebnisse bei dem einst so mächtigen Stamm der 
Umutina, von den Weißen auch ,Barbados” genannt, am oberen Rio Paraguay. 1943, 
1944 und 1945 weilte Schultz jeweils für mehrere Monate bei diesen Indianern, und 
heute hat sein Werk schon historischen Wert, da jener Stamm leider nicht mehr existiert, 
Schultz ist der einzige Ethnologe, welcher ein umfassendes Kulturbild von ihnen 
aufnahm. Vor ihm hatte nur Max Schmidt 1928 einen Monat bei den Umutina geweilt, 
aber lediglich ihre materielle Kultur und die Sprache studiert. 


Dieses Buch, obgleich bewußt populär gehalten, ist auch für jeden Ethnologen von 
großem Nutzen. Bücher ähnlichen Inhalts überragt es bei weitem, denn aus jedem Satz 
spricht ein wirklicher Kenner indianischer Verhältnisse. Seit 14 Jahren steht er mit den 
brasilianischen Indianern in ständigem Kontakt und hat während dieser Zeit 19 Stämme 
besucht. Es darf hinzugefügt werden, daß er von so hervorragenden Feldforschern wie 
Nimuendajü und Baldus ausgebildet wurde. 


Schon die „kriegerische Begrüßung“, die der Forscher bei seinem ersten Zusammen- 
treffen mit den Umutina kennenlernte, ist völkerkundlich außerordentlich bedeutsam. 
Die rotbemalten Indianer näherten sich ihm in wilden Sätzen, sprangen dann aber 
blitzschnell zur Seite, wieder nach vorn, nach hinten, nochmals nach vorn und richteten 
dabei Bogen und Pfeil stets drohend auf Schultz. Die Sehne ließen sie aber stets zurück- 
schnellen, so daß der Pfeil gar nicht abgeschossen werden konnte. Der Autor nimmt an, 
daß diese Zeremonie früher der Grund für blutige Kriege war, da weiße Ankömmlinge 
sich hierdurch bedroht fühlten und schossen, 

Nach dem Austausch von Geschenken war bald die Freundschaft hergestellt, und 
Schultz durfte sie in ihr Dorf begleiten, welches jedoch nur aus drei Hütten bestand. 
Hier mußte er dann die erschütternde Feststellung machen, daß nur noch 23 Umutina ihr 
ursprüngliches Leben führten. Darunter befanden sich zwei junge Mädchen, die aber 
mit allen Jünglingen des Dorfes blutsverwandt waren und daher keinen heiraten 
durften. — Zur selben Zeit lebten schon 70 zivilisierte Umutina bei dem Indianer- 
Schutzposten. — 

Es ist geradezu ergreifend, wie Schultz den Kampf der 23 Umutina-Indianer schil- 
dert, den sie um ihre Freiheit führen. Sie wollen nicht zivilisiert. werden, und die 
Alten bemühen sich bei der Jugend, die Traditionen aufrechtzuerhalten. Aber schon die 
Photographien des Forschers lassen erkennen, daß die Indianer bereits das Ende ihres 
Stammes ahnen, denn alle Gesichtsausdrücke sind ernst und traurig. 

Meisterhaft beschreibt der Gelehrte die kultischen Handlungen sowie ihre Jagd- 
und Fischfangmethoden, Seine gesammelten Legenden erweitern die Kenntnis der süd- 
amerikanischen Mythologie. Eingehend behandelt er auch den sogenannten „choques 
culturais”, von dem die Umutina während des Zusammenstoßes mit der Zivilisation 
erfaßt wurden. 

Schultz liebte die Umutina von ganzem Herzen, und auch sie hatten eine tiefe 
Zuneigung zu ihm gefaßt und behandelten ihn, als gehöre er schon immer zu ihrem 
Stamm. Als eine verheerende Epidemie bei ihnen ausbrach (Keuchhusten und Lungen- 
entzündung), kämpfte er mit allen ihm zur Verfügung stehenden Kräften erfolgreich 
dagegen an. Bedauerlicherweise wurde er aber während seiner letzten Reise zu ihnen 
von seinem Dolmetscher Kupo, der schon lange bei den Weißen gelebt hatte und daher 
eine unglückselige Zwitterstellung innerhalb der beiden Kulturen einnahm, wegen 
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eines Mißverständnisses lebensgefährlich verletzt. Nur durch die Kunst der Ärzte und 
mit Hilfe seiner zähen Natur wurde ihm das Leben erhalten. Doch kaum, genesen, trat 
er erneut eine Reise zu den Indianern an. 

Es wäre wünschenswert, daß von diesem Buch, welches durch ausgezeichnete 
Photographien und eine Karte ergänzt wird, auch eine deutsche Ausgabe erscheinen 
könnte, 

Zu erwähnen ist noch, daß Schultz bereits mehrere Aufsätze über Mythen und 
Sprachtexte der Umutina veröffentlicht hat und z. Z, dabei ist, eine Monographie über 
die materielle Kultur dieses Stammes zu schreiben. Auch einen Film nahm er bei ihnen 
auf, der anläßlich des XXXI. Int. Amerikanisten-Kongresses in Säo Paulo vorgeführt 
wurde und den Beifall aller Kongreßteilnehmer fand. Hans Becher. 


BaldusesHerbert- „Brbhreigratfra. Critvearda Einobogsa 


Brasileira”. Comissäo do IV centenärio da cidade de Sao Paulo, 
Sado Paulo 1954. 859 S., 11 Bildtafeln bedeutender Brasilienforscher, 


Dieses umfassende bibliographische Werk, welches Herbert Baldus dem in Säo 
Paulo tagenden XXXI. Internationalen Amerikanisten-Kongreß als Ehrengabe widmete 
und jedem Kongreßteilnehmer als Erinnerungsgeschenk überreichte, wurde von allen 
Anwesenden mit großer Begeisterung aufgenommen. 


Das Buch vervollständigt die Reihe der schon klassisch gewordenen und nicht siete 
wegzudenkenden amerikanistischen Nachschlagewerke, wie Handbook of South 
American Indians, Amerikanistisches Wörterbuch von Friederici und Bibliografia mor- 
fologica humana de America del Sur von Comas, 


Sein Erscheinen ist ein ungeheuerer Gewinn für alle Wissenschaftler und Studen- 
ten, die sich mit Problemen der brasilianischen Völkerkunde befassen, denn Baldus 
erspart ihnen hierdurch das mühsame Zusammensuchen der einschlägigen Literatur und 
trägt im hohen Maße dazu bei, Zweifel und Ungewißheiten zu beseitigen. Besonders 
begrüßenswert ist die Tatsache, daß in dieser Bibliographie nicht nur die ethnologische 
Literatur erfaßt wurde, sondern ebenfalls die linguistischen und archäologischen Arbei- 
ten, sowie die der physischen Anthropologie, und zwar von der Entdeckung Brasiliens 
bis zur Gegenwart. 


Es ist um so erfreulicher, daß gerade ein so bedeutender Gelehrter wie Herbert 
Baldus, den man heute wohl mit Recht als hervorragendsten Kenner der brasilianischen 
Indianer bezeichnen darf, diese Kritische Bibliographie geschrieben hat. In einer mehr 
als 20jährigen Arbeit sichtete er das gesamte Schrifttum über die brasilianische Völker- 
kunde, erfaßte 1785 Veröffentlichungen und schrieb je nach der Bedeutung des Werkes 
eine kürzere oder längere Besprechung dazu. Diese ist stets so klar und prägnant, daß 
sich der Leser sofort ein Bild von dem Inhalt des Buches oder der Studie machen kann. 

Eine große Erleichterung beim Nachschlagen bieten die ausführlichen alphabeti- 
schen Register von den Stämmen und Ortlichkeiten, den Gegenständen und Bezeichnun- 
gen der materiellen und geistigen Kultur, sowie der Autoren, Übersetzer und Kommen- 
tatoren, so daß diese kritische Bibliographie tatsächlich ein Arbeitsinstrument ersten 
Ranges darstellt, 

Aber auch die Einleitung, welche neben der portugiesischen eine englische Fas- 
sung enthält, darf nicht unerwähnt bleiben, denn hierin schildert Baldus in einem groß- 


artigen Überblick die Geschichte der brasilianischen Ethnologie und würdigt die Arbei- 
ten der bedeutendsten Autoren, 


Von Pero Vaz de Caminha, dessen berühmter Brief an Dom Manuel im Jahre 1500 
eine Fülle ethnologischer Daten enthält und daher als älteste Quelle der brasilianischen 
Völkerkunde anzusehen ist, bis zu den heutigen streng wissenschaftlich geschulten 
Feldforschern, gibt der Verfasser, nach Jahrhunderten getrennt, einen kurzen Abriß. 
Darin offenbart sich auch der jeweilige soziale und kulturelle Hintergrund der Bevöl- 
kerung, der die erwähnten Autoren angehören. Gleichzeitig werden dem Leser alle 


geistigen Richtungen vor Augen geführt, welche jemals Einfluß auf die brasilianische 
Ethnologie ausübten. 


aes 
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So wurde Martius ursprünglich von den idealisierenden Gedankengängen Jean- 
Jacques Rousseaus beherrscht. Karl von den Steinen repräsentierte in der brasilianischen 
Ethnologie den Evolutionismus Darwins und Spencers, während Hermann Meyer ein 
ausgesprochener Anhänger der Entwicklungstheorie von Friedrich Ratzel war. Nach 
dem ersten Weltkrieg fanden dann die Akkulturationsprobleme sowie die Methodik 
der Soziologie und Psychologie großen Widerhall. 

Mit Bedauern stellt der Verfasser dann fest, daß die indianische Bevölkerung Bra- 
siliens immer stärker zurückgeht und ganze Stämme verschwinden, ohne eine Spur 
ihrer Kultur zurückzulassen. (Im Gegensatz dazu sind die Indianer Nordamerikas wieder 
im Anwachsen begriffen.) Wenn auch viele Stammesnamen bekannt sind, so wurden 
doch nur die wenigsten Stämme studiert. Es gibt zwar, so fährt Baldus fort, zahlreiche 
Publikationen über brasilianische Indianer, doch nur ein Bruchteil davon genügt den 
modernen wissenschaftlichen Ansprüchen. Fast alle in seiner kritischen Bibliographie 
angeführten Arbeiten, selbst solche, die als „importantes“ oder ,interessantes” klassi- 
fiziert wurden, enthalten unzulängliche Informationen, und nur sehr wenige basieren 
auf Beobachtungen nach intensiver technischer Vorbereitung und langem Zusammen- 
leben mit dem Stamm. Dabei gibt es auch in Brasilien Stämme, z, B. die Karaja und 


_Krah6, die mit der gleichen Intensität studiert werden könnten wie die Navaho und 


Hopi in Nordamerika. ‘ 

Hieraus ist zu ersehen, welch fruchtbares Arbeitsgebiet Brasilien noch heute fiir 
den Ethnologen darstellt. 

In übergroßer Bescheidenheit schließt der Verfasser seine Einleitung mit dem 
Hinweis, daß er keinen Anspruch darauf erhebt, das Thema erschöpft zu haben, denn 
sicher seien ihm Aufsätze in entlegenen Zeitschriften entgangen. Da außerdem stets 
neue Publikationen über die brasilianische Ethnologie erscheinen würden, könne seine 


“ kritische Bibliographie nur der Anfang einer Arbeit sein, die nie endet. 


Man darf Herbert Baldus zu diesem ausgezeichneten Werk beglückwünschen, denn 


_ dadurch ist Brasilien das erste Land Amerikas, für welches eine so vollständige kritische 


völkerkundliche Bibliographie vorliegt. Hans Becher. 


Baumann, Hermann:Dasdoppelte Geschlecht. Ethnologische 
Studien zur Bisexualität in Ritus und Mythos. 420 Seiten mit 5 Karten. 
Dietrich Reimer Verlag, Berlin 1955. Preis geb. 30,— DM. 


Das vorliegende umfangreiche und vielschichtige Werk von Hermann Bau- 
mann ist aus Untersuchungen über den kultischen Geschlechtswandel bei Natur- 
völkern hervorgegangen, deren erste Ergebnisse vor einigen Jahren in der Zeitschrift 
für Sexualforschung (1950, H. 3/4, S. 259/97) vorgelegt wurden. Ausgehend vom ritu- 
ellen Transvestitismus beim nordasiatischen Schamanentum, behandelte Baumann 
dabei verwandte Erscheinungen in Amerika, Südostasien, Ozeanien und Afrika und 
kam zu dem Ergebnis, daß man diesen Phänomenen mit einer Herleitung aus einer 
hysteroiden Basis oder aus Bestrebungen, homosexuelle Handlungen zu legalisieren, 
nicht gerecht wird, diese vielmehr hauptsächlich von ihrer religiös-magischen Seite her 
zu erfassen sind, indem man sie als Ausdruck einer gesteigerten Wirkungsmächtigkeit 
begreift. Entscheidend ist dabei nah Baumann, daß es den betreffenden Völkern, 
wenn sie sich dieses rituellen Kleiderwechsels bedienen, weniger auf eine Umwand- 
lung des Geschlechts ankommt als auf das Zusammenlegen der männlichen und der 
weiblichen Merkmale, das eine höhere Wirksamkeit herbeiführen soll. 

Diese in der Zeitschrift für Sexualforschung veröffentlichten Ausführungen Bau- 
manns über das kultische Transvestitentum bilden in erweiterter Form das 1. Kapitel 
dieses Buches. In der fraglos richtigen Erkenntnis, daß das Transvestitentum nur eine 
Seite des kultischen Geschlechtswandels darstellt, ging Baumann in der Folge 
auch all den anderen Bräuchen nach, bei denen ein solcher Austausch männlicher und 
weiblicher Geschlechtspotenzen stattfindet (z.B. in der Aneignung von Blut, Sperma, 
Genitalsekreten, Urin, Speichel, Exkrementen, Haaren usw. oder auch der Genitalien 
selbst). Gegenüber der im 1. Kapitel dargestellten Phänomene, deren Vorkommen 
kartographisch sich erfassen läßt, erweisen sich aber diese Bräuche, die sich von den 
Hochkulturen bis hin zu den Wildbeutervölkern verfolgen lassen, als derartig ver- 
breitet und proteushaft wechselnd, daß sie sich einer solchen kartographischen Fest- 
legung entziehen (2. Kapitel). 
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Höchst begrenzt in ihrer Verbreitung sind dagegen wieder die „Ideen“ von „bi- | 


sexuellen Seelen“, mit denen sich das 3. Kapitel des Buches befaßt, womit an männlich 
oder weiblich determinierte „Seelen“ oder ähnliche „spirituell aufgefaßte Essenzen des 
Ichs“ gedacht wird. Hier zeichnet sich deutlich ein afrikanisches und ein eurasisches 
Verbreitungsgebiet ab, und für ihre kulturgeschichtliche Einordnung ergeben sich aus 
ihrem Vorkommen im hochkulturlichen Bannkreis wichtige Fingerzeige. Bedeutsame 
Ergänzungen und Erweiterungen in dieser Hinsicht vermitteln die sich daran anschlie- 
Benden Untersuchungen über Wesen und Verbreitung von Gottheiten und mythischen 
Gestalten mit doppeltem Geschlecht. Dabei zeigt sich nämlich, daß, indessen die Mythik 
der Naturvölker zu einer normalgeschlechtlichen Artung der Götter und anderer ver- 
ehrter Wesen neigt, im Bereich der „archaischen Hochkulturen“ das Kerngebiet dieser 
Phänomene zu suchen ist. Diese archaischen Hochkulturen, bei denen Baumann 
im Sinne Thurnwalds an Kulturen denkt, die in Verbindung mit einer differen- 
zierten Gesellschaft und theokratischer Staatsbildung schon frühzeitig einen intensiven 
Bodenbau mit Körnerfrüchten entwickelten, und bei denen er neben den altweltlichen 
auch die amerikanischen Hochkulturen einbeziehen möchte, zeichnen sich aber nicht 
nur durch bisexuelle Gottheiten aus (4. Kapitel), sondern durch zahlreiche Gemeinsam- 
keiten in der Mythik. So sind für diese charakteristisch die Lehre von der Entsprechung 
des Makro- und Mikrokosmos, des sog. himmlisch-irdischen Parallelismus, die Vor- 
stellungen eines Weltelternpaares, des Welteis und des Weltriesen, die Rechts-Links- 
Polarität, das bipolare Gegensatzpaar Wasser und Feuer (Luft), die Zwillingsmythen 
u.a.m. (5. Kapitel). Wo außerhalb dieses Hochkulturhorizontes solche Erscheinungen 
sich ausgebreitet haben, ist nach Baumanns Darstellung es höchstwahrscheinlich, 
daß eine wellenartige Ausbreitung von diesem stattgefunden hat. Von daher würden 
sich dann die verschiedenen verwandten Phänomene im tropischen Afrika, im östlichen 
Indonesien, in der Südsee und im tropischen Amerika als relativ späte Ausläufer 
erklären, wobei für Afrika als Einfallspforten Kleinafrika, das neolithische Nilland 
und das Erythräische Meer in Frage kommen. Sehr aufschlußreich sind die bei- 
gegebenen Verbreitungskarten, besonders in bezug auf den Zusammenhang dieser 
bisexuellen Vorstellungen und Wesen mit den Welteltern- und Weltei-Mythen und 
noch mehr hinsichtlich ihrer engen Beziehungen zum Megalithismus. 

Baumann geht zum Schluß seiner Untersuchungen kurz auch auf die bio- 
logische Seite der von ihm behandelten Probleme und auf die neuesten Forschungen 
hierzu ein (B. Breitner,. A. Buttenandt, F. Plattner usw.), wobei sich 
zeigt, daB die Ergebnisse dieser Forschungen sich geradezu mit dem zu decken scheinen, 
was man dem Mythos der archaischen Völker entnehmen mag. 


Unabhängig von den Studien Baumanns sind übrigens kurz vor oder ungefähr 
mit dem Erscheinen seines Werkes Arbeiten von anderen Autoren veröffentlicht wor- 
den, die Teilprobleme des Themas behandeln. Von Baumann konnte das Buch von 
J.D. Wölfel, Die Religionen des vorindogermanischen Europa (Christus und die 
Religion der Erde, Band 1), noch eingesehen werden, in welchem die Bedeutung des 
Himmelsgottes in der Megalithreligion besonders herausgestellt wird. Wichtige be- 
stätigende Ergänzungen der Annahme Baumanns bezüglich eines Zusammenhanges 
bisexueller Mythik mit dem Megalithismus bietet Horst Kirchner mit seiner 
Arbeit über „Die Menhire in Mitteleuropa und der Menhirgedanke” (Akademie der 
Wissenschaften und Literatur, Mainz, Abhandlungen der Geistes- und Sozialwissen- 
schaftlichen Klasse: Jg. 1955, Nr. 9), die namentlich für Mitteleuropa wertvolle Belege 
bringt. Kirchner vermutet, daß die vorindogermanische Todes-, Erd- und Mutter- 
göttin „ursprünglich überhaupt als androgyn empfunden“ wurde, und stellt fest, daß 
die Vorherrschaft männlicher Gottheiten im megalithischen Westen Europas erst seit 
seiner Indogermanisierung besteht und in der älteren Zeit „der männliche Partner der 
Großen Göttin eher als die geringere Potenz gewertet” wurde (S. 681). Auch an den 
Beitrag von Rudolf Grau in der Festschrift für Hans Plischke (Von fremden 
Völkern und Kulturen, hrsg. v. Werner Lang, Walter Nippold und Gün- 
ther Spannaus, Düsseldorf 1955) zum Thema der Rechts-Links-Polarität auf 
Grund des afrikanischen Materials („Geschlechtsorientierte Polaritäten in Negerafrika", 
S. 161/174) mag man in diesem Zusammenhang denken. 


Baumann hat mit dieser in jeder Hinsicht griindlichen und mit dem Aufwand 
eines umfangreichen gelehrten Apparates vorgenommenen Bearbeitung des schwie- 
rigen und heiklen Problems der Bisexualität im Bereich der Mythik und Symbolik der 
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rissenschaîtlichen Völkerkunde ein Werk von unschätzbarem Wert geschenkt. Er hat 
amit Forschungen wiederaufgenommen, über die eine erste monographische Dar- 
tellung vor rund fünfzig Jahren erschienen ist (L. S. A.M. von Roemer, Die 
ndrogynische Idee des Lebens, Jahrbuch für sexuelle Zwischenstufen, 5, 1903), und 
lit denen man sich in ethnologischen Kreisen namentlich anläßlich der Publikationen 
on J. Winthuis eingehender beschäftigte. Er konnte entgegen den Annahmen 
ieser Forscher den Nachweis erbringen, daß die Mythen, Riten und Wesen bisexueller 
rt durchaus nichts Allmenschliches darstellen, ihnen also kein ,Menschheitsgedanke” 
ugrunde liegt, sie vielmehr als Produkte der „archaischen Hochkulturen“ anzusehen 
4 was namentlich ihre geographische Verbreitung mit großer Deutlichkeit erkennen 
aßt. 
Baumann geht mit Gründlichkeit auch auf die verschiedenen anfallenden 
inzelfragen und Sonderlösungen ein. So verweilt er länger auch bei der mit der bi- 
olaren Kategorienlehre auftauchenden Frage nach den Beziehungen zu Stammes- 
talbierungen, wie sie etwa in bezug auf Afrika vor einigen Jahren von J. Haeckel 
Anthropos 45, 1950) und Ad. E. Jensen (Anthropos 48, 1953) behandelt wurde. 
© gibt ihm auch die mit dem arktischen Schamanismus verbundene Problematik Anlaß 
ur Prüfung der verschiedenen hierzu ausgesprochenen Vermutungen. Zweifellos hat 
}aumann recht, wenn er darauf hinweist, daß die Verbreitung des kultischen Trans- 
estitentums und des rituellen Geschlechtswandels weit über das arktische Gebiet hin- 
usreicht und damit die nur von den speziellen sibirischen Verhältnissen ausgehenden 
Typothesen nicht ausreichen, das Gesamtphänomen zu erklären. Die Frage, warum 
Menschen mit verwandeltem Geschlecht zur Bindung an das Göttliche geeigneter sind 
ls andere, muß unbedingt von der von Baumann erstrebten breiteren Basis aus 
felost werden. Daß lokal bedingte Faktoren das Phänomen des Geschlechtswandels 
‚egünstigen oder verstärken können, wird dabei ja nicht ausgeschlossen. Mit Interesse 
vird man in dieser Beziehung der Veröffentlichung der Arbeit von Dr. Schulz- 
Neidner über „Die soziale Funktion und Stellung der Schamanen in Sibirien" ent- 
jegensehen, in de Baumann Einsicht hatte und von deren Thesen er berichtet. 
Die Fragen, die Baumann aufrollt, werden von einer Reihe von Disziplinen 
ler Beachtung finden. Die Medizin, die Psychologie, die Soziologie, die Sexualwissen- 
chaft, die Pädagogik, die Altertumswissenschaften u.a. werden neben der Ethnologie 
jierfür Interesse haben. Daß entscheidende Aussagen über das Wesen und die Ent- 
tehung solcher Phänomene ohne ihre gründliche ethnologische Bearbeitung unmög- 
ich sind, mag gerade mit dieser Publikation einem weiteren akademischen Leserkreis 
rneut bewußt werden. Zugleich aber dürfte das Buch, das zu den bedeutendsten Er- 
cheinungen der wissenschaftlichen Völkerkunde der letzten Jahrzehnte gezählt werden 
larf, Anlaß geben, viele der umlaufenden Spekulationen über das Sexualleben und 
lie Beziehungen der Naturvölker zum Geschlechtlichen einer ernsthaften Revision 


u unterziehen. Ferdinand Herrmann. 


oustelle,Jacques: Solebten die Azteken am Vorabend 
der spanischen Eroberung. Deutsche Verlags-Anstalt, Stutt- 
gart 1956. 312 Seiten. 12,80 DM. 


Das Original, 1955 unter dem Titel «La vie quotidienne des azteques a la veille 
le la conquéte espagnole» in der Librairie Hachette (Paris) erschienen, stellt einen 
"eil einer größeren Reihe dar, die es sich zur Aufgabe gemacht hat, das tägliche Leben 
ler verschiedensten Völker verschiedenster Zeiten darzustellen. Wie aus einer An- 
ündigung des Verlages hervorgeht, sind auch in Deutschland weitere Teile geplant. 


Einer solchen Aufgabe stehen im Bezug auf die Azteken eine Reihe von Schwierig- 
eiten entgegen, unter denen die des unterschiedlichen Quellenmaterials für die ver- 
chiedenen Aspekte des Lebens an erster Stelle zu nennen sind. Sie fließen z.B. für 
lie ländliche Bevölkerung weitaus spärlicher als für die Bewohner der Hauptstadt, 
ir die „Bürger“ spärlicher als für die , Adelsschichten”. Und während bei europäischen 
ulturen oder solchen, die ihnen ähnlich oder verwandt sind, man voraussetzen kann, 
aß der Leserkreis, an den sich ein solches Buch wendet, mit dem allgemeinen Denken 
nd den voraufgegangenen historischen Ereignissen vertraut ist, müssen hier erst die 
irundlagen geschaffen werden. So befaßt sich denn auch das erste Kapitel mit der 
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Stadt (Tenochtitlän), ihrer Lage und ihrem Aufbau; denn es ist eher das Leben des 
Stadtbürgers, das hier geschildert wird, und nur gelegentlich kommen Ausblicke auf 
die Landbevölkerung vor (aus teilweise oben bereits genannten Gründen). Das nächste 
Kapitel legt den Aufbau der aztekischen Gesellschaft dar, wobei zu bemerken ist, daß 
für das aztekische Oberhaupt der Ausdruck „Kaiser“ verwendet wird, ein Titel, der! 
in seiner europäischen Bedeutung (die er für den Leser hat) doch wohl nicht ganz} 
zutreffend ist. Man wäre hier wohl besser bei dem etwas indifferenten ,Herrscher*| 
geblieben. Während sonst die verschiedenen Klassen und ihre Funktionen recht tref-| 
fend beschrieben sind, trifft dieses für die Kaufleute nur bedingt zu. So werden hier! 
verschiedene Anschauungen geschildert, die kaum in ihrer Grundhaltung zum Staate? 
und zur übrigen Gesellschaft vorhanden gewesen sein dürften und ihren Ursprung in | 
einer europäischen Interpretation haben. Es ist bedauerlich, daß der Verfasser hier! 
nicht auf die Übersetzungen der betreffenden Sahagun-Stellen durch Schultze- Jena. 
zurückgegriffen hat, die ihm bereits hätten zugänglich sein müssen. Hierdurch wäre! 
vieles geklärt worden. So bleibt der Abschnitt über die Kaufleute der schwächste in N 
dem ganzen Werk. — Nachdem im nächsten Kapitel die Religion in ihren Hauptzügen! 
dargelegt wurde, folgen die beiden zentralen, der französischen Ausgabe den Titel! 
gebenden Kapitel, in denen einerseits der Tageslauf und andererseits der Ablauf eines; 
Lebens geschildert wird. Ihnen schließt sich noch je ein Kapitel über den Krieg und! 
das kulturelle Leben an. 


Wie aus dieser Darstellung hervorgeht, wendet sich das Buch vor allen Dingen: 
an den gebildeten Laien, dem es in dieser Form ermöglicht, einen Eindruck von dieser! 
ihm sonst so fremden Welt zu gewinnen. Dieser Versuch mit dem recht schwierigen! 
Stoff kann als geglückt bezeichnet werden. Besonders die zentralen beiden Kapitel‘ 
entbehren nicht einer gewissen Faszination und zeigen sehr schön die Durchdringung | 
aller Aspekte des aztekischen Lebens durch die Religion und die Dualität in allem) 
aztekischen Handeln. Wer sich also nur schnell und allgemein informieren will, dem! 
sei dieses Buch empfohlen. 


Während das Vorhergesagte auch für die französische Ausgabe zutrifft, müssen. 
noch einige Bemerkungen zur deutschen Übersetzung angeschlossen werden. Ihr fehlt! 
vor allen Dingen der wissenschaftlich unerläßliche Quellennachweis, der nur sehr‘ 
sporadisch übernommen wurde; es fehlen die Abbildungen und die Karte. Gerade‘ 
letztere wäre, da eine große Reihe von Ortsnamen auftaucht, unerläßlich gewesen. | 
Zur Übersetzung selber ist zu sagen, daß man dem Stil anmerkt, daß der Interpret teil- 
weise den Inhalt nicht ganz erfaßte, was besonders bei den schwierigen ersten Kapiteln | 
der Fall ist, Daneben haben sich eine Reihe von sinnentstellenden Übersetzungsfehlern 
eingeschlichen, so z. B. hieroglyphes = Keilschrift (S. 65), bouille de mais = Reis- 
brühe (S. 190), oder so eigenartige Ausdrücke wie serbacanes = Pusterohr (!) (S. 196). | 
Durch einen ähnlichen Fehler wurden Tula und Tajin zu Maya-Orten (S. 196). Vielleicht 
sollte man bei der nächsten Ausgabe den Text etwas sorgfältiger überprüfen lassen. 


Wolfgang Haberland. 
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Abgrenzung und Aufriß einer Speziellen historishen Ethnologie 


Von 
Alois Cloß 


Anlageplan und Hauptgedanke dieses Aufsatzes sind dieselben, wie schon 
seinerzeit beim Referat des Verfassers „Zum Begriff einer Histor. Ethnologie” 
in Wien beim Ethnologenkongreß des Jahres 1952 (1). Es erscheint erst hier 
in erweiterter Form und unter einem engeren Titel, weil bei der Drucklegung 
neue Gesichtspunkte mit zu verwerten waren, darunter auch Anregungen, die 
aus Vorträgen anderer oder aus der Diskussion auf jenem Kongreß gewonnen 
wurden. Vor allem aber sollte ein entsprechender wissenschaftlicher Apparat 
untergebracht werden. Die Verspätung hat nun das Gute an sich, daß so gleich- 
zeitig auf nachher noch erschienene Literatur Rücksicht genommen werden 
konnte, so insbesondere auf einen Aufsatz, der schon sehr nahe an den Entwurf 
einer ethnologischen Prinzipienlehre herankommt (2), auf deren Notwendig- 
keit und Dringlichkeit gerade anläßlich jenes Referates hingewiesen wurde. 

Ausgangspunkt für uns ist wie damals so heute eine allbekannte Tatsache: 
Die historische Grundbestimmung der vergleichenden Völkerkunde als des 
Kerns der Völkerwissenschaft (3) und deren Ausrichtung auf das Fernziel 
einer von der Ethnologie zu erstrebenden und mehr oder weniger auch zu 
gewinnenden Universalhistorie in der sogenannten Wiener Schule (4), in deren 
erstem Jahrzehnt sich schon W. Schmidt über die „Abgrenzung und Be- 
griffsbestimmung der Ethnologie”, so wie er sie zuerst vorgenommen hatte, 
mit Meinungen anderer Forscher genauer auseinandergesetzt hat (5). Auf die 
angestrengten Bemühungen um möglichst weitere Anpassung der von einem 
früheren Vertreter der mittelalterlichen Geschichte, F. Graebner, begrün- 
deten „historischen“ Methode an diejenige der Fachhistorie wurde insbeson- 
dere von W. Koppers immer wieder hingewiesen. Hauptsächlich auf ihn 
geht auch die Hinorientierung dieser generellen historischen Ethnologie, die 
in der „Historisierung der Naturvölker“ (6) ihre Grundlage hat, auf eine Uni- 
versalgeschichte zurück. Der Autor des vorliegenden Artikels ist an anderer 
Stelle, gelegentlich der Auseinandersetzung mit einem ethnologisch universal- 
geschichtlich gerichteten Vortrag des Sprechers eines anderen Faches bei dem 
erwähnten Ethnologenkongreß, auf bisher noch abseits gebliebene Grund- 
fragen um eine völkerkundliche Universalgeschichte gestoßen (7), deren Kon- 
zeption vom mannigfachen sonstigen Wandel in dieser besonderen Schule der 
sogenannten kulturhistorischen Richtung in der Völkerkunde keineswegs ganz 
unberührt geblieben ist (8). 

Da wir die Ansicht entwickeln, daß eine geschichtlich orientierte Völker- 
kunde an ihr Ziel dort noch am ehesten herankommt, wo sie mit der Boden- 
altertumskunde ein Einvernehmen erzielt, ist fürs erste festzustellen, daß an 
der Universität Wien der universalethnologische Gedanke fast zur selben 
Zeit, wie in der Völkerkunde, auch in der nachbarlichen Disziplin der Urzeit- 
forschung, in der Prähistorie, gezündet hat und daß er darin bis heute noch 
nicht erloschen ist, und zwar gerade dort am wenigsten, wo man sich auf Grund 
genauerer Tatsachenforschung genötigt sieht (9), wesentliche Korrekturen an 
verfrühten Durchkonstruktionen aus der ersten Phase der kulturhistorischen 
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Ethnologie vorzunehmen. Die Entwicklung seit 1930 hat die Voreiligkeit jener 
ersten, zu pauschalen Zusammenfassungen, Kulturkreise genannt, immer deut- | 
licher zutage gebracht, und das hatte ein Besinnen auf beiden Seiten, zuerst 
in der Prähistorie (10) und dann auch in der Ethnologie (11), auf die Besonder- | 
heit und Eigenständigkeit der Methode in beiden Wissenschaften zur Folge, || 
was für die Zukunft genauere Untersuchungen über das Verhältnis der Graeb- 
nerschen Methode zu jener der Prähistorie, soweit sie von sich aus Universal- 
historie erstrebt, nötig macht. Je klarer die Dinge an konkreten Details ent- 
schieden werden, desto fruchtbarer wird es für die Wissenschaft sein, zumal, 
wenn, was ebenfalls vorläufig noch ausständig ist, nun auch seitens der Fach- 
historiker genauer aufgezeigt werden sollte, warum man dort die Graebnersche 
Methode nicht recht als eine historische anerkennen will (12). Natürlich wirkt 
sich der Mangel an klaren Gegengründen von dieser Seite für alle, die „Ethno- 
historiker“ sein wollen (13), hemmend aus. Es besteht unter ihnen zwar wohl 
einiges Verständnis dafür, daß im Fach Geschichte die Dinge nur vom An- 
beginn schriftlicher Zeugnisse oder auch vom ersten sicher feststehenden 
Datum, über das sich E Meyer bekanntlich im Irrtum befand, zu behandeln 
seien. Man hätte sich auch an der Ansicht (14), daß höhere Geistesgeschichte 
erst vom Anbruch eines gesamtmenschlichen Bewußtseins in der sogenannten 
Achsenzeit zu rechnen sei, kaum gestoßen, wenn man sich nicht einem zu 
geringen Sinn dafür, daß Geschichte, zumal Kulturgeschichte, als Vorgang das 
ganze anthropogene Geschehen umfaßt und daß dieses Geschehen mindestens 
schon lange vor dem Einsetzen der Gebrauchsschrift von Grund auf ethnisch 
bestimmt war, gegenübergestellt gesehen hätte. Tatsächlich sind in den beiden 
erwähnten Tatsachen die objektiven Grundlagen für einen eigenen Geschichts- 
begriff der Ethnologie und für eine ihr obliegende Universalgeschichte zu 
suchen. Ob eine solche an das erste intentional geformte Werkzeug oder an 
die erste ethnisch zuzuordnende prähistorische Kulturgruppe anzuknüpfen sei, 
oder aber, was vom Standpunkt dieses Artikels manches für sich hätte, von der 
frühen Hochkultur weiter zurück in die Vergangenheit und von ihr aufwärts | 
zur höheren Zivilisation zu entwerfen wäre, ist dabei mehr nebensächlich. | 
Von größter Bedeutung hingegen wäre es, die heuristische Kraft der Graeb- 
nerschen Methode hinsichtlich des historischen Momentes an den ethnologi- | 
schen Erscheinungen und vor allem bei der methodischen Verbindung der kul- | 
turellen Äußerungen des primitiven mit denen des archaischen Menschen, die 
ebenfalls, wenn überhaupt, wohl nur nach dem Rezept Graebners (14a) erfolgen 
könnte, entweder unter Angabe der Gründe zu bestreiten, oder aber sie, zumal 
bei Erörterungen über Universalgeschichte, entsprechend zu berücksichtigen, 
und zwar hätte dies zu geschehen nicht bloß indirekt in Kritik des Breysig- 
schen Entwurfes einer Universalgeschichte, der sich ja nicht an die kultur- 
historische Methode anschließt und gerade deshalb nur noch viel anfechtbarer 
ist als alles, was bisher in mehr oder weniger großer Inkonsequenz gegen die 
eigenen Grundsätze in der Völkerkunde unter ihrem Namen zusammengefaßt 
wurde, sondern in scharfer Unterscheidung zwischen der Methode als solcher 
und ihrer bisherigen Anwendung, auch schon durch Graebner selbst. Eine vor- 
herige bessere Einigung zwischen Ethnologie und Prähistorie, als sie bisher 
erzielt werden konnte, könnte natürlich einer allmählich doch noch zu er- 
reichenden Anerkennung im Bereich der Fachhistorie nur zugute kommen. Es 
wäre aber zu beachten, daß die Meinungen in beiden Disziplinen in der Be- 
urteilung der Verhältnisse an der für universalhistorische Schlüsse so wich- 
tigen Spanne zwischen den fortgeschrittenen Primitiven und den archaischen 
Hochkulturen bei weitem nicht so weit auseinandergehen, wie etwa hinsicht- 
lich der Menschheitszustände vor dem Endpaläolithikum, die in unserer Be- 
trachtung fast ganz abseits bleiben. 
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Bei der jetzt so sprôden Lage der Dinge rechtfertigt sich wohl ein Versuch, 
neben der Neuformulierung des Standes einer allgemeinen historischen Ethno- 
logie (15) den Begriff einer historischen Ethnologie einmal dort anzuknüpfen, 
wo schon vor dem Aufkommen der kulturhistorischen Richtung davon die Rede 
war, und zwar in einer Weise, daß auch die Geschichtsspezialisten die betref- 
fende Bemühung zur Geschichtswissenschaft zählten. In der Tat hat es eine 
derartige historische Völkerkunde schon in ziemlich ausgebildeter, wenn auch 
noch nicht systematisch ausgebauter Form gerade in Wien schon früh gegeben. 
Wir meinen das, was M. Haberlandt unter diesem Namen unter dem 
Eindruck von intensiven Arbeiten an seiner Fakultät damals noch innerhalb 
einer historischen Geographie als ein der Geschichtsforschung enger ver- 
bundenes Teilgebiet der allgemeinen Völkerkunde angeführt (16) hat und was 
demgemäß als ursprünglicher Keim einer speziellen historischen Ethnologie 
im zweiten Punkt des vorliegenden Artikels zu besprechen sein wird. 

In der Gliederung der Völkerkunde durch den inzwischen verstorbenen 
Ethnographen H. A.Bernatzik nimmt (17) eine historische Ethnologie als 
eigener mit der Theorie verschwisterter Zweig neben einem naturwissen- 
schaftlich-psychologischen, der u. a. auch nach Gesetzmäßigkeiten in der 
Völkerentwicklung zu forschen habe, einen schon viel breiteren Raum und 
eine gehobene Stellung ein. Ohne nähere grundsätzliche Erörterung wird hier 
die Wesensmitte der Völkerkunde nicht in das geschichtlich sich entwickelnde 
Grundgemeinschaftliche verlegt, sondern an die Schnittlinie zwischen Ge- 
schichte und Erbbiologie, so wie dies theoretisch von W. Mühlmann aus- 
geführt wurde, dessen Grundanschauungen dann seitens der Wiener Schule 
‚kritisch erörtert wurden (18). Was uns daran hier angeht, ist nur die Tatsache, 
daß Bernatzik seinen besonderen historischen Zweig nicht eigens an. das 
geschichtswissenschaftliche Feld, an das Haberlandt dachte, angeschlossen hat 
und noch weniger nach anderen Gebieten außerhalb der Völkerwissenschaften 
Ausschau hielt, die dazu in näherer Beziehung stehen, 

Gerade das aber ist der Weg, den wir hier gehen wollen, indem wir 
zunächst zeigen, wodurch jener, zunächst in der Ethnographie und auch da 
mehr randlich, gelegene Wurzelschlag einer speziellen historischen Völker- 
kunde sich mehr zur Ethnologie hinüber verlagerte, um letzten Endes sogar 
ins Zentrum der Frage nach dem allgemeinen Völkerzusammenhang und damit 
der bereits erwähnten, für die vergleichende Völkerkunde so bedeutsamen 
Spanne zwischen höheren Natur- und niederen Hochkulturvölkern zu rücken. 
Dabei gewinnt das Fußfassen der vergleichenden Arbeit des Ethnologen an 
der von der Fachgeschichte seit jeher ihr näher zugehörig erachteten Prä- 
historie (19) erhöhte Bedeutung, und das Bestreben in dieser Richtung wird 
letzten Endes zum Um und Auf einer besonderen Ethnohistorie. Von da aus 
ergeben sich zur generellen historischen Ethnologie, die ihren Mittelpunkt im 
Historisierungsversuch der Naturvölker, zunächst ohne dieses Hinüberver- 
gleichen zum Prähistorischen, hat, dialektische Gesichtspunkte, die stets zur 
Gewinnung tieferer Erkenntnisse dort beitragen, wo noch ungelöste Gegen- 
sätze zu überwinden sind. 


1. Im Zusammenhang damit die Geschichte der Völkerkunde selbst zuerst 
zur Sprache zu bringen, ist deshalb zweckmäßig, weil sie, wie allerdings die 
historische Einleitung zu jeder Disziplin, ein Teil der Geschichtsforschung, des 
näheren der Wissenschaftsgeschichte ist. Außerdem entspricht es dem Pro- 
gramm einer das Geschichtliche voranstellenden Völkerkunde, das allmähliche 
Hervortreten des historischen Prinzips in dieser Disziplin und der Erkenntnis 
des Volklichen als einer geschichtlichen und geschichtswirksamen Größe, viel- 
leicht sogar schon im vorwissenschaftlichen Denken von Primitiven, zum Leit- 
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gedanken der wissenschaftsgeschichtlichen Darstellung dieses Faches zu 
wählen. Deswegen braucht man die Gültigkeit einer Behandlung dieser Auf- 
gabe fürs erste im Rahmen der Entwicklung unseres Wissens über den Men- 
schen im allgemeinen (20) keineswegs ganz und gar zu bestreiten. Die gekenn- 
zeichnete Betrachtungslinie kann auch auf einem Hintergrund der Geschichte 
der Menschenkunde sehr wohl zur Geltung kommen, aber einer vorwiegend 
geschichtsbezogenen Auffassung von der Völkerkunde muß dabei in erster 
Linie gedacht werden. 

Schon auf die Einschätzung der Vorstadien der modernen Ethnologie übt 
eine solche Einstellung ihren Einfluß aus. Nicht nur die antike, auch die 
arabische und in gewissem Sinne sogar die voreuropäische Ethnographie Ost- 
asiens gewinnt so an Relief. Es heben sich da nämlich, abseits der notwendigen 
kritischen Erörterungen über das Phrasenhafte und den Geschichtswert Herab- 
mindernde an den Völkerbetrachtungen der Alten (21), Ansätze zu histori- 
schem Denken außer bei Herodot noch bei Posidonius und unter den so mate- 
rialreichen Arabern vor allem bei Ibn Chaldun heraus, insofern er nämlich 
Naturvölker und Kulturvölker auch bereits in ihren historischen Beziehungen 
ins Auge faßte. Im ostasiatischen Raum verrät sich vor allem in der Darstellung 
der Anfänge des eigenen Volkes im I Ging (22), aber auch in der Barbaren- 
perspektive der frühchinesischen Literatur (23) der bezeichnende Sinn des 
Chinesen für das Geschichtliche, und im zuletzt genannten Punkt sogar noch 
weit stärker als in der griechisch-römischen Theorie. Das Wissen um das 
Volkliche als einer kulturhaften und insofern geschichtlich sich entfaltenden 
Größe hat seine Wurzeln aber in noch viel größeren Tiefen, und eigene Unter- 
suchungen über das Denken der Primitiven betreffs der Völker und über ihr 
Geschichtsdenken, die sich sehr wohl lohnen würden, könnten das Kapitel über 
Wissenschaftsanfänge bei den Primitiven noch um ein solches über ein frühes 
geschichtsinniges Völkerwissen vermehren. 

Das Wesentliche einer geschichtsbezogenen Betrachtungsweise beim Auf- 
bau einer Historie der völkerkundlichen Wissenschaft liegt aber in der rich- 
tigen Bestimmung des Beginnes der eigentlich modernen, d.h. der syste- 
matisch vergleichenden Völkerkunde, der Ethnologie im engeren Sinn. Als ihr 
Geburtsjahr tritt dann, wie die Kulturhistoriker dies schon immer behauptet 
haben, das Jahr 1724 erst recht hervor, weil nämlich damals zum ersten Male, 
in einem völkerkundlichen Werk des Missionärs J. F. Lafitau, ein beson- 
deres ethnohistorisches Problem in den Vordergrund trat: die Frage eines 
Geschichtszusammenhanges zwischen neuweltlichen Primitiven, den Irokesen, 
mit einem altmediterranen, schon in die frühe Hochkultur verflochtenen Volk, 
den Lykiern. Das war freilich zunächst nur ein erster Anbruch. Das entschei- 
dende Stadium setzte dann erst an der Jahrhundertwende ein, als durch 
F. Ratzel die historische Richtung in der Ethnologie erweckt und dann im 
Anschluß daran durch F. Graebner methodisch begründet wurde. Ein nicht 
weniger bedeutsamer Ruck nach vorwärts in der Hoffnung auf die Zielhaftig- 
keit einer ethnologischen Universalhistorie erfolgte sodann im Zuge der 
Begegnung von Ethnologie und Prähistorie, wenn man sich auch dort, wo 
zuerst sichere Verkettungen primitiver Gegenwartsvölker mit prähistorischen 
Kulturen erkannt wurden, in Amerika (24), dieses Fernzieles der kultur- 
historischen Ethnologie noch nicht bewußt wurde. Dadurch, daß sich der 
Schwerpunkt in solchen Dingen immer mehr auf die Beziehungen zwischen 
fortgeschritteneren Tiefkulturvölkern und archaischen Hochkulturvölkern und 
auf die vorschriftliche Periode der Schriftkulturvölker verschob, verbesserten 
sich auch die Bedingungen einer der Fachhistorie näherkommenden Völker- 
kunde und die Aussichten für eine solche wesentlich. Fin weiterer, vorläufig 
letzter Schritt vollzieht sich in unseren Tagen, anläßlich der Konkurrenz, die 
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_ heute der morphologische und der typologische Gedanke (25) der ethnologi- 


schen Kulturhistorie hinsichtlich des Programmes einer universalgeschicht- 
lichen Völkerkunde macht. Im Ringen mit diesem neuen Aspekt wird es sich 
zeigen, um wieviel uns in der erwähnten Richtung jeder Fortschritt in der 
Klärung des methodischen Verhältnisses zunächst von Ethnologie und Prä- 
historie und dann von Morphologie und wirklicher Geschichte der Primitiven 
nach vorne zu bringen vermag. 


2. In den Bereich der zur Geschichte hindrängenden Völkerkunde tritt man 
jedoch erst dann ein, wenn man das, wie gesagt, mehr zur allgemeinen Wissen- 
schaftsgeschichte als zur Völkerwissenschaft selbst gehörige Kapitel über den 
Werdegang der Ethnologie hinter sich läßt und sich der sogenannten Altvölker- 
kunde zuwendet. Sie hat den Namen Paläoethnologie nicht schon gleich an ihrem 
Anbeginn verdient, denn sie war zunächst eine rein beschreibende und nicht 
auch schon eine vergleichende Völkerkunde, die streng genommen allein als 
Ethnologie gewertet werden kann. M. Haberlandt rechnete nur untergegangene 
Stämme, wie z.B. die Issedonen, oder in heutigen Völkern noch ohne ihre ein- 
stige Eigensprache fortlebende ethnische Elemente, wie die Chazaren, zu ihrem 
Gegenstand. Es gehören aber dazu auchnochdie urzeitlichen ethnischen Kompo- 
nenten der Kulturnationen, und diese sind nur durch vergleichende Forschung 
zu erschließen. Wie sehr das Herausschürfen von alten Notizen über dies alles 
und das zeitgeschichtliche Interpretieren dieser Angaben für sich allein schon 
Altvölkerkunde ausmacht, zeigen bereits deutlich die Arbeiten eines der 
Hauptklassiker der Paläoethnologie, W.Tomaschek (26). Im Nahen Orient 
wirkt heute in dieser Richtung in der Ausschöpfung arabischer Quellen 


_ vorbildlih A. Z eki, Validi Togan, während im quellenmäßigen Auf- 


schließen der fernöstlichen Völkerwelt, vor allem aber Chinas, in der Gegen- 
wart W. Eberhard voransteht, nachdem eine Reihe von bedeutenden 
Fachleuten der Sinologie ihm hierin schon vorgearbeitet hatte (27). An Werken 
über weiter gespannte Gebiete, die hier allein erwähnt werden können, ist 
für Vorderasien noch immer führend, wenn auch veraltet, dasjenige von 
F. Hommel (28), für Iran mehrere, aber vielfach ebenfalls schon überholte 
Artikel von G. Hüsing (29), für Indien neuestens R. Shafer, wenn darin 
auch eine der wichtigsten Neuerkenntnisse der indischen Paläoethnographie, 
daß nämlich in den Veden die Austroasiaten und erst in den Epen die Drawida 
auf der außerindogermanischen Seite im Vordergrund stehen, nur unvoll- 
kommen zum Ausdruck gebracht ist (30). Von vorbildlicher Genauigkeit im 
Ausschöpfen inschriftlicher Daten literarischer Angaben sind die Studien von 
W.Barthold über die frühesten historischen Regungen der Turkvölker (31). 
Die Zusammenstellung der alten Mittelmeervölker durch J. Karst (32) leidet 
an zu großer Phantastik im Sprachwissenschaftlichen, wogegen die „Beiträge 
zur historischen Völkerkunde Osteuropas” von M. Vasmer (33) für ein 
Musterbeispiel dessen gelten können, was zuchtvolle Sprachwissenschaft auf 
diesem Gebiet von sich aus zu leisten vermag. Insbesondere die Völkernamen 
rufen die Linguisten auf den Plan (34), und weil deren Wissenschaft zu volks- 
geschichtlichen Rückschlüssen befähigt ist, gewinnt durch das Bündnis mit ihr 
diese Sonderdisziplin, an sich zunächst mehr eine beschreibende Wissenschaft, 
auch schon Anschluß an die vergleichende Forschung, wie es sich u.a. in dem 
Buche von H. Krahe „Sprache und Vorzeit“ (35) gut ausdrückt. Die vor- 
wiegend sprachwissenschaftlich betriebene Altvölkerkunde, unter deren mo- 
dernen Meistern u.a. P. Kretschmer besonders reiche Ernte eingebracht 
hat, leitet also jenen Prozeß erfolgreich ein, in welchem sich ihre Umstellung 
zur Palaoethnologie (im Vollsinn des zweiten Teiles dieses Terminus) vollzieht. 

Ein Irrtum wäre es, zu glauben, daß hierbei dem rassenkundlichen Ge- 
sichtspunkt eine wichtigere Rolle zukäme. In den diesbezüglich wirklich ertrag- 
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reichen Beiträgen von E. Eickstedt wird das Ethnische immer in seiner 


wesentlichsten kulturhistorischen Beziehung und auch in seinen besonderen 


prähistorischen Zusammenhängen beurteilt. Soweit dies nicht geschah, wurde 
mehr ein Irrweg beschritten als eine förderliche Straße eröffnet. Das beweist 
am besten ein Werk des zwar unter dem Einfluß des Völkerkundlers 
©. Pechel gestandenen, aber davon doch zu wenig berührten Geologen 
J.Pohlig (36). Nicht nur die darin vordringliche Herleitung fast aller Natur- 
völker vom Neandertaler ist beim heutigen Stand der Forschung unhaltbar, es 
fehlt vor allem am nötigen Gespür für das, was inzwischen O. Paret (37) 
gegenüber jeder primären Völkerbeurteilung vom Rassischen aus, auch wenn 
dahinter keine Rassentheorie steht, klar formuliert hat. 

Die ausschlaggebende Hinüberverlagerung der Altvölkerkunde von der 
bloßen Ethnographie zur Ethnologie erfolgte erst durch die Einbeziehung der 
Prähistorie in die altvolkliche Forschung. Am überzeugendsten stößt man auf 
das Naturgemäße dieser Weiterentwicklung, wenn man sieht, wie das Illyrer- 
problem nach der Gemeinschaftsarbeit eines Sprachforschers und eines Prä- 
historikers hindrängte (38), oder wie der sonst nur in einer einzigen seiner 
vielen Einzelstudien die Prähistorie näher heranziehende (39), seinerzeit 
führende völkerkundliche Kulturhistoriker, W. Schmidt, bei der Behand- 
lung des Themas „Rassen und Völker in Vorgeschichte und Geschichte des 
Abendlandes“ im 2.Band (40) ausgiebig in prähistorische Dinge verwickelt 
wurde. | 

Die günstigste Situation für einen in die Tiefe schürfenden Paläoethnologen 
liegt jedenfalls dann vor, wenn sich berichtgeschichtlich gesicherte Völker prä- 
historischen Kulturprovinzen zuordnen lassen. Zwar waren die allgemeinen 
Erörterungen O. Menghins über diesen Punkt kaum fruchtbar (41), und 
der Optimismus, dem M. Jahn (42) hinsichtlich der Erfaßbarkeit des ethni- 
schen Moments an prähistorischen Gruppen durch die in der Bodenaltertums- 
kunde seit jeher in dieser Beziehung geübte typologische Methode huldigte, 
ist durch Feststellungen E. Wahles (43) an Beispielen, die durch Berichte 
aufgehellt sind, als übertrieben erwiesen, ohne daß aber Wahle deswegen 
auch einer anderen Methode, nämlich der kulturhistorischen, in dieser Sache 
den Erfolg glatt abspräche. Jedenfalls verfügen wir schon über eine erkleck- 
liche Anzahl von durchgearbeiteten Einzelbeispielen, insbesondere über das 
Kimmerierproblem (44), an denen das Prähistorische sogar im Vordergrund der 
Beweisführung steht. 

Ein Teilgegenstand der allgemeinen Völkerkunde von beträchtlicher 
Wichtigkeit für die Geschichte, die Wanderungen der Völker (45), fällt eben- 
falls zum guten Teil, mit den älteren und universal-ethnologisch belangreiche- 
ren Stößen, in den Bereich der Paläoethnologie, und zwar in ihren prähistorisch 
verankerten Grundschichten. Nun sind allerdings mehrfach auch von Natur- 
völkern, ohne daß die betreffenden Stämme schon in Bodenfunden faßbar 
wären, Wanderungen bekannt, teils laut Zeugnissen höherer Völker, die sie 
miterlebt haben, teils aber auch auf Grund von Stammesüberlieferungen, deren 
Geschichtswert nachträglich verifiziert wurde (46), ja vereinzelt sogar haupt- 
sächlich mittels der Beziehungsforschung (47). Wo das letzte vorliegt, wäre die 
Grenze der historischen Ethnologie im engeren Sinn schon überschritten, es 
zöge sich hier also ein dünner Faden sogar auch noch hinüber zu der fürs erste 
möglichst im Naturvölkischen allein (ohne Prähistorie) sich beziehungs- 
forschend bewegenden kulturhistorischen Richtung der Völkerkunde. 


3. Verschwimmen hier die Grenzen, so ist andererseits eine scharfe 
Trennung zwischen solchen prähistorischen Gruppierungen, die ethnisch zu- 
zuordnen sind und daher in besonderer Weise zur speziellen historischen 
Ethnologie gehören, und solchen, bei denen dies nicht oder nicht mehr möglich 
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ist, kaum durchzuführen. Ist doch das Ethnische, wie die Professorin der Paläo- 
ethnologie an der Mailänder Universität, P. Laviosa Zambotti, selbst zu- 
gibt (48), an den prähistorischen Verhältnissen überhaupt schwer erkennbar. 
Dabei braucht aber nicht übersehen zu werden, daß gemäß dem schon Gesagten 
die Altvölkerkunde erst durch die Verflechtungen historischer Völker mit den 
vorgeschichtlichen Relikten der Menschheit zur Paläoethnologie geworden ist 
und daß, wie im nächsten Punkt gezeigt wird, sich aus dieser Verflechtung 
noch ein weiterer besonderer Teilzweig der näher der Geschichtsforschung ver- 
bundenen Ethnologie erhebt. So wird die Beurteilung ethnischer Einheiten 
im Koordinatensystem mit prähistorischen Kulturprovinzen zur tragenden 
Grundlage einer der Geschichte verwandteren Sparte der vergleichenden 
Völkerkunde. Die erwähnte Kombinatorik ethnologischer und prähistorischer 
Erscheinungen als solche neigt allerdings zum Ausfließen aus dem enger um- 
grenzten Bereich der Altvölkerkunde in eine primär von der Prähistorie zu 
erarbeitende allgemeine Kulturgeschichte. Das ist deutlich zu beobachten so- 
wohl an dem seit 1875 aufgelegten „Bolletino Paletnologia Italiana“ (49), als 
auch vor allem im Hauptwerk der genannten Paläoethnologin, das keinen Ver- 
such einer systematischen Zusammenordnung von urgeschichtlichen Kultur- 
provinzen mit Völkerschaften darstellt. Daher ist es auch gar keine Paläo- 
ethnologie, sondern nur ein von der Bodenaltertumskunde ohne befriedigende 
Begegnung mit der Ethnologie (50) bewerkstelligtes Entgegenstreben zu einer 
Universalhistorie, an der das Volkliche nur wenig zur Geltung gelangt. 
Das ist eine notwendige Folge des Betrachtens der Dinge primär von der 
_ Bodenaltertumskunde und nicht, wie dies allein ethnologisch wäre, von den 
bekannten Völkern rückschauend in die Vergangenheit. Dem Prähistoriker 
sind tatsächlich zunächst nur Kulturen gegeben, dem Ethnologen aber Völker 
oder doch präethnische Elemente. Wenn die Struktur der primitivsten unter 
ihnen auch noch so weit entfernt ist vom romantischen Volksbegriff (51) und die 
frühere Hochkultur in ihrer städtischen Prägung ihre eigene volkliche Struk- 
tur hat, in der die Blutsverwandtschaft kaum eine Rolle spielt (52), so hat doch 
das in den Feudalkulturen so lange durchhaltende Stammliche seine Wurzel in 
großen menschlichen Tiefen, und es ist auch für die erste soziologische Ent- 
wicklung kaum ganz zu bestreiten. 

In den bisherigen Auseinandersetzungen über die Zusammenarbeit beider 
urzeitlich gewendeten Disziplinen, der Prähistorie und der Ethnologie, haben 
weder die Sprecher der zweiten (53) noch die der ersten Wissenschaft (54) 
diesen Fragepunkt gründlicher in Angriff genommen. Es ging vorläufig in 
beiden Lagern mehr um die Berechtigung ethnologischer Erklärungen der vor- 
neolithischen Kulturen (55), die tatsächlich kaum mehr Gegenstand der Paläo- 
ethnologie sind, aber deswegen nicht auch schon außerhalb der speziellen 
historischen Ethnologie liegen müssen, deren Reichweite ja über die Altvölker- 
kunde wesentlich hinausgeht, weil sie sich auf alle prähistorisch zu beziehen- 
den völkerkundlichen Erscheinungen erstreckt, gleichviel wie früh dieser 
Beziehbarkeit ein Ende gesetzt sein mag. Der Artikel von F. C. Bursch (56) 
über Ethnologie und Vorgeschichte erweist sich, wie von anderen Hauptfragen 
des Themas, auch von dieser unberührt. 

Beim Blick vom Völkerkundlichen auf das ,Bodenaltertum” kommt das 
Ethnische jedenfalls immer noch eher mit in Erwägung als bei der umgekehrten 
Betrachtungsrichtung. Die Frage danach drängt sich auch in an sich mehr kul- 
turgeschichtliche Untersuchungen ein, wie z. B. in jene über das Mega- 
lithikum (57). Welches seine ursprünglichen Träger gewesen sein mögen, ob 
vielleicht die Rephaim der Bibel (58), und ob es überhaupt besondere Megalith- 
völker mit Neigung zu ausgedehnten Küstenfahrten und vielleicht sogar mit 
einer eigenen Megalithsprache gab, darauf stieß man bei der Beschäftigung 
mit dieser eigenartigen Kultur gewissermaßen zwangsläufig. 
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Von großer Wichtigkeit ist die bereits erwähnte Verkopplung gewisser À 


Naturvölkergruppen ebenfalls mit bestimmten prähistorischen Horizonten. Im 
zentral- und nordasiatischen Raum führten solche Beobachtungen zur Er- 
kenntnis eines älteren Bevölkerungsaufbaues hinter den heutigen Paläo- 
arktikern und den Turkomongolen (59). Und in Australien eröffneten sich erst 
jüngst auf Grund neuer (60) Bodenfunde und daran sich knüpfender ver- 
gleichender Erwägungen seitens der Ethnologie (61) Einblicke in eine weit 
zurückliegende, nach der Darstellung von W. Koppers (62) noch dem Paläo- 
lithikum verbundene Schicht. 

Demnach läge die ethnologisch-prähistorische Synthetik im Mittelpunkt 
einer der Fachhistorie mehr angenäherten und auf die Geschichte des Eth- 
nischen als solchen wesentlich mit bedachten und daher spezifischen histori- 
schen Ethnologie. Innerhalb dieser bildet die Paläoethnologie den einen und 
eine auf das Werden der Völker gerichtete Betrachtungsweise den zweiten 
Brennpunkt, mit dem wir uns nun noch genauer zu beschäftigen haben. 


4. Man nennt diesen zweiten Ansatz die Ethnogenese (63). Gegenüber der 
die früheren Völker selbst darstellenden Altvölkerkunde hat sie die Ent- 
stehung dieser und überhaupt aller Völker zu untersuchen und zu überschauen. 
Das ist ein zwar von der Paläoethnologie gewiß nicht ganz getrennter, aber 
doch eigenartiger Aspekt, der auch eine besondere Behandlung erfordert. In 
der Art, wie die sowjetrussische Völkerkunde, die diesen Gesichtspunkt zuerst 
systematisch aufnahm, der Sache beizukommen suchte, kam, abgesehen von 
den sonstigen prinzipiellen Einwänden, die sich dagegen erheben, das Indivi- 
duelle jeder Volkwerdung, wie überhaupt an allen historischen Vorgängen, 
zu kurz. In kulturhistorischer Sicht hat jeder Fall von Ethnogenese sein Beson- 
deres an sich und jedes Volk wieder seine eigenen ethnischen Komponenten, 
aus denen es hervorgegangen ist, und vor der Frage nach etwaigen Gesetzen 


der Ethnogenese steht für den Ethnologen-Historiker diejenige nach dem Ein- 1 


maligen eines jeden derartigen Prozesses. Im Anschluß an die bereits vor- 
handenen Arbeiten läßt sich darüber schon jetzt, wo wir noch mehr am An- 
fang dieser Aufgabe stehen, folgendes sagen: 

Am Beispiel der Haussa hat D. Westermann (64) gezeigt, daß Volk- 
werdung auch unter Primitiven eine ganz junge Sache sein kann und mitunter 
ohne jede Kombinatorik erkennbar ist. Dahingegen wird am Versuch K. Tr ei- 
mers (65), vorwiegend mit den Mitteln der allgemeinen Sprachwissenschaft 
zur Entstehung der wohl jüngsten indogermanischen Völkergruppe, der Sla- 
wen, vorzudringen, wieder offenbar, daß solche Bemühungen immer dann, 
wenn sie sich prähistorischen Befunden anschließen können, am ehesten von 
Erfolg gekrönt sind. Es ist dabei sehr wesentlich, daß die sprachwissenschaft- 
liche Methode Treimers die der Substratforschung ist und nicht in Erklärungen 
aus dem Indogermanischen steckenbleibt. Substratforschung ist aber immer 
auf Kombinatorik angewiesen, und die sprachliche Substratforschung findet 
ihre Ergänzung in der ethnologischen und umgekehrt. Die ethnogenetische 
Frage (66) wurde in der Völkerkunde auch schon früher praktisch in Angriff 
genommen, hauptsächlich in der Form, daß nach Urheimat und Herkunft 
einzelner Völker und Vôlkerschaften geforscht wurde. Unter dem letzt- 
genannten Titel gehen öfter auch moderne Untersuchungen über diesen 
Gegenstand. ; 

Als Hilfsmittel eröffnet sich in dieser Sache dem Völkerkundler eine nicht 
zu unterschätzende Erkenntnisquelle, die, entsprechend methodisch gesichert, 
bei den Primitiven mangels schriftlicher Zeugnisse als ein gewisser Ersatz für 
diese gewertet werden kann, nämlich in den Volkstraditionen über die Ver- 
gangenheit des eigenen Stammes oder mitunter sogar auch fremder Bevölke- 
rungen, mit denen er zusammengetroffen ist. Es ist allerdings ein empfindlicher 
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Mangel, daß eine systematische Arbeit über den geschichtlichen Gehalt dieser 
Traditionen noch fehlt. Vereinzelt wurde durch W. Brandenstein (67) 
ein sehr anregender kombinatorischer Versuch der Deutung einer Stammes- 
sage aus der prähistorischen Situation im Lebensraum des betreffenden Volkes 
unternommen. Um solche Untersuchungen noch fruchtbarer zu machen, be- 
dürfte es bei all diesen Überlieferungen, vor allem aber an Völkertafeln (68) 
in jedem einzelnen Fall verfeinerter Methoden der Interpretation. K.O.Mül- 
lers Überzeugung, in einem großen Teil der Mythen überhaupt Remi- 
niszenzen an einstige Stammesvorgänge sehen zu können, war gewiß nicht 
begründet. Andererseits verdreht auch hier, wie meistens sonst, ein über- 
kritischer Sinn die Wahrheit oft mehr als eine zu geringe kritische Einstellung. 
Nur müssen eben die richtigen Auslegungen erst gefunden werden, und es 
läßt sich dabei nichts über einen Leisten schlagen. Es nimmt sich jedenfalls 
nicht gerade gut aus, eine als Topos der antiken Ethnographie nachgewiesene 
Phrase des Tacitus von dem nur sich selbst gleichen Schlag der Germanen 
gegen die so gut zu begründende ethnogenetische Deutung des Mythos vom 
Wanenkriege, den auch E. Philippson wenigstens als ein quasihistorisches 
Zeugnis gelten läßt (69), auszuspielen. Mythen sind in der Regel urwahrheits- 
gehaltig, und oft enthalten sie Urerinnerungen. Die kulturhistorische Völker- 
kunde hat bisher von diesem Mittel selber so gut wie keinen Gebrauch ge- 
macht, sondern hält sich auch da in erster Linie an die Beziehungsforschung, 
und sie pflegt in ethnogenetischer Hinsicht ebenfalls die Methode der ethno- 
logischen Interpretation von prähistorischen Verhältnissen mit um so größerer 

_ Aussicht auf Erfolg, je mehr der Entstehungsraum des betreffenden Volkstums 
von vornherein feststeht. Das lehrreichste Beispiel in dieser Richtung dürfte 
M. Okas Arbeit über Japan sein. 

Wenigstens zum guten Teil außerhalb der kulturhistorischen Betrachtung 
dieses Themas bewegen sich letzten Endes zwei mit den generellen Bedingt- 
heiten der Ethnogenese befaßte Theorien. 

Die eine, von sowjetrussischen Fachleuten vertretene, deutet sie aus dem 
weltanschaulichen Apriori (70) der in erster Linie ökonomisch bedingten Ge- 
sellschaftsentwicklung. Das Ethnische läuft danach allgemein ab gemäß einer 
stadialen Aufeinanderfolge von klassenloser, sklavenhalterischer, feudaler 
und dann kapitalistischer Gesellschaft. Dabei wird die Erklärung aus diesem 
Schema für eine erst richtige kulturhistorische Forschungsweise erklärt (71). 
Das ist ein arges Mißverständnis. Denn erstens ist jene Aufeinanderfolge in 
der Rolle eines festliegenden Bezugsschemas für eine historische Untersuchung 
auch am Ethnischen als solchem mehr ein Problem als eine verläßliche Grund- 
lage. Es passen nämlich die uns bekannten Entwicklungen bei verschiedenen 
Völkern keineswegs alle in dieses Schema hinein. In China gab es beispiels- 
weise nach E. Erkes (72) nie ein das Wirtschaftsleben beherrschendes 
Sklavenhaltertum, und auch bei den Germanen ging kein solches dem Feu- 
dalismus voraus. Ferner entziehen sich viele empirische Formen der Volk- 
werdung, die ja vereinzelt in jedem jener Gesellschaftssysteme erst wieder 
besonders ansetzen kann, z.B. gerade die früher von den Haussa erwähnte, 
der Einordnung in jenes Bezugssystem. Und schließlich wären allgemein ge- 
setzliche Prozesse, soweit es solche im Völkerleben überhaupt gibt, nach 
H.Bernatzik Gegenstand der psychologischen, nicht aber der historischen 
Forschungsweise, und R. Heine Geldern bestreitet glatt, daß man in der 
Völkerkunde schon auf solche gestoßen wäre oder Aussicht habe, sie noch 
einmal feststellen zu können (73). Kulturhistorie und Gesetzmäßigkeits- 
forschung liegen also zumindest nicht auf einer Ebene und sind auch nicht 
gleich wirklichkeitsgriffig. 
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Von der stadialen Theorie unterscheidet sich die Stellungnahme L.Haen-. 


sells (74) vorteilhaft dadurch, daß bei ihm ein an sich historisch feststellbarer 


Modus, nämlich jener der Überschichtung heterogener ethnischer Elemente, im | 


Mittelpunkt steht. Falsch ist es, diesen Modus für den einzigen, vom Urbeginn || 
an durchlaufenden wirksamen zu erklären. Der Grundfehler dieser schon um | 
die Jahrhundertwende vom Geographen R. Mucke mit einer gänzlich ver- | 


alteten Ausführung über Völkerverwandtschaft (75) begründeten und dann am 
Beispiel der Entstehung des Griechentums paradigmatisch durchgeführten (76) 
Lehre ist die Übertragung von Beobachtungen an fertigen Stämmen auf die 
sogenannten Urhorden und die soziologische Unterscheidung zwischen (kinder- 
reichen!) Ehen und Familien. Die Horden der einfachsten Stämme, die wir 
kennen, sind gar nicht heterogen (d.h. teils in gebirgigen Gegenden, teils in 
Tälern spezialisiert) im Sinne von Haensell, und es gibt unter ihnen schon 
einen gewissen Zusammenhalt noch ohne den von Haensell für die Stammes- 
bildung entscheidend erklärten Vorgang der Überschichtung von Talbewohnern 
durch Gebirgsleute. Ferner stimmt das Muckesche Paradigma wohl gut für die 
Dorer, kaum aber im selben Maße für die Jonier und vor allem nicht für die 
wohl mehr auf sie zurückgehenden Amphiktyonien. Die Dinge werden hier in 
unstatthafter Weise verallgemeinert und simplifiziert. Der stärkere kultur- 
historische Einschlag, der mit der Anerkennung der Überschichtung als des in 
der Ethnogenese besonders bedeutsamen Vorganges gegeben ist, verleiht aber 
dieser Theorie trotzdem größere heuristische Bedeutung. 

Letzten Endes ist dann noch die Frage am Platze, ob die generelle Ethno- 
genese überhaupt noch Gegenstand der speziellen historischen Ethnologie ist. 
Soweit Ethnogenese ein Detail des Völkerlebens und der Völkergeschichte ist, 
könnte man versucht sein, dies zu bejahen. Da aber bei der Ermittlung des uni- 
versalen Werde- und Entwicklungsganges des Volklichen (76a) das methodische 
Zusammenbringen ethnologischer und prähistorischer Tatsachen kaum die 
wesentliche Rolle spielt, sondern diese Sache in das Problem der Deutbarkeit 
menschlicher Uranfänge aus dem Wildbeuterisch-Primitiven ausmündet, fällt 
die Entscheidung über die allgemeine Ethnogenese wohl erst im Arbeitsfeld 
der generellen historischen Ethnologie. 

Versucht man sich zum Schluß noch kurz Klarheit zu verschaffen über den 
Unterschied der drei hier zusammengefaßten Sonderbezirke des völkerkund- 
lichen Forschers, der Paläoethnologie, der ethnologisch prähistorischen Syn- 
thetik und der Ethnogenese, gegenüber der Beziehungsforschung am Ethno- 
logikum, das ist am Insgesamt der naturvölkischen Gruppen allein, so ist diese 
in ihrer Kraft, Historisches zu erfassen, besonders umstritten. Wir brauchen 
diesbezüglich nicht gleich auf die Seite der radikalen Zweifler überzutreten, 
haben aber Grund genug, das stärkere Fußfassen am Historischen dort zu ver- 
merken, wo, wie dies vor allem in jener Synthetik der Fall ist, der Anschluß 
der Bildungen des primitiven Menschen an die des archaischen systematisch 
erfolgt. Während jene unmittelbare Beziehungsforschung an den Primitiven 
allein im besten Fall nur zu relativen Bestimmungen dessen, was älter und 
was jünger ist, vorzudringen vermag, ist in dieser Synthetik eine absolute 
Zeitbestimmung (77) wenn auch nicht nach Jahr und Tag, so doch nach Jahr- 
hunderten und Jahrtausenden zu gewinnen, und man nähert sich auf diese 
Weise daher der Geschichte, soweit sie sich mit datierbaren Ereignissen zu 
beschäftigen hat, schon um‘ein gutes Stück. Ein weiter Umweg zu richtiger 
Einordnung einer ethnologischen Erscheinung in die Universalhistorie wäre 
beispielsweise erspart geblieben, wenn schon bei der ersten systematischen 
Untersuchung der Hirtenkulturen die frühesten prähistorischen Verhältnisse 
in der Pferdezucht entsprechend aufgedeckt worden wären. Dieser Fall ist 
wohl der beste Beweis für die Zweckmäßigkeit, aber auch für die Eigen- 
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ständigkeit der Synthetik, mittels welcher Paläoethnologie und Ethnogenese 
universalhistorisch zu einer Einheit zusammengefaßt werden. 

Indem aber dies erstrebt wird, konzentriert sich die zunächst mehr auf 
die Erkenntnis des kulturhaften Prozesses bedachte Beziehungsforschung doch 
auch wieder selbst auf den eigentlichen Gegenstand der Ethnologie, nämlich 
auf die Völker und auf die allmähliche Ermittlung des Völkergefüges der 
Menschheit. Je weiter diese Bemühung fortschreitet, desto leichter wird es 
möglich sein, ein höheres Geschichtsvolk in ein solches Gefüge „einzu- 
ordnen“ (78) und den bisherigen schon gültigen Ertrag des Versuches einer 
„Historisierung der Naturvölker”, gleichviel, ob deren Geschichte, wie 
W. Mühlmann behauptet (79), eine der Hauptsache nach negative oder 
aber, wie Kulturhistoriker von Anfang an eher zu meinen bereit waren, im 
ganzen doch mehr positive ist (80), einer Ethnohistorie im strengsten Sinne 
des Wortes nutzbar zu machen, das heißt einer solchen, die wirklich eine 
universale Völkergeschichte und nicht Kulturgeschichte allein wäre. So be- 
käme der bisher einfach synonym für eine historisch eingestellte Völkerkunde 
gebrauchte Ausdruck Ethnohistorie (81) eine engere Beziehung zum Ethnischen 
als solchem, das bisher wohl schon von der Volkskunde gründlicher erörtert 
ist, aber völkerkundlich noch nicht in breiterem Ausmaße (82), vor allem nicht 
vom kulturhistorischen Standpunkt, betrachtet ist. Das aber würde bedeuten, 
daß das Volkliche in seinem geschichtlichen Zusammenhange, oder wie dies 
bezeichnet wurde, das Völkergefüge der Menschheit, im universalhistorischen 
Programm der Völkerkunde stärker zur Geltung käme. Es könnte dies nur auf 
dem Wege einer speziellen historischen Ethnologie geschehen, wie sie hier ins 
Auge gefaßt wird. Die innere Zweckmäßigkeit einer derartigen Zurück- 
orientierung vom allgemein Kulturgeschichtlichen auf das Ethnische als dessen 
kollektivem Urgrund und Entfaltungskörper begründet unsere Abgrenzung 
wohl am meisten. Sie scheint im Wesen einer Völkerkunde überhaupt zu 
liegen. 

Schließlich bringt noch die Feststellung H. Bokelmanns, daß auch 
in einer generellen historischen Ethnologie naturwissenschaftliche Gesichts- 
punkte nicht ganz abseits bleiben dürfen (83), eine größere Abgliederung der 
auf die Berücksichtigung solcher Gesichtspunkte tatsächlich mehr angewiesenen 
Primitivenforschung mit sich. Denn gerade das hier in groben Umrissen charak- 
terisierte und näher zusammengeordnete Arbeitsfeld der Ethnologie hat mit 
Biologie kaum etwas zu tun. 

Kein Zweifel besteht darüber, auf welche Seite bei der Sonderstellung 
einer speziellen gegenüber einer allgemeinen historischen Ethnologie eine 
völkerkundliche Universalgeschichte, soweit sie Geltung haben sollte, zu 
stehen käme. Natürlich auf jene, in der nicht so sehr, wie bei der speziellen, 
die ethnischen Einheiten und ihre genetischen Zusammenhänge, als vielmehr 
die Gesamtheit der menschlichen Realisationen, das ist also die Kultur, zu- 
nächst kausalgenetisch (und richtig doch erst im Anschluß daran auch morpho- 
logisch und typologisch) zu beurteilen ist. Diese Allgemeine historische Völker- 
kunde, als deren zwar nie ganz erreichbare, aber doch wie ein Fernziel stets 
anzustrebende Endform uns die genannte Universalhistorie hingestellt wird 
(84), wäre ihrer ganzen Natur nach von Grund auf nur mittels der Beziehungs- 
forschung, so wie sie F. Graebner begründet hat und wie sie in ihrem 
Kern durch die Einwände W. Mühlmanns keineswegs erschüttert zu sein 
scheint, durchzuführen, wogegen die Spezielle historische Ethnologie, in ihrem 
hier gekennzeichneten Sinn und Umfang, nur bei der Verbindung des Ethno- 
logikums mit dem Archaikum und der Prähistorie dieser Methodik bedarf. 

Dafür wird aber auch nur die Generelle historische Völkerkunde zu einer 
Grundwissenschaft der allgemeinen Kulturgeschichte. 
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Anmerkungen 


Die Abkürzungen, z.B. WBKL, MWAG und GRM, erfolgen gemäß dem Gebrauch 
im Kürschnerschen Gelehrtenlexikon (Siglen-Verzeichnis im Jg. 1940/41, S. XI ff). 


(1) Mehrsprachige Vervielfältigung der „Inhaltsangaben“ der Vorträge des 4.Intern. | 


Kongr. f. AE, Wien 1952, S. 12. 


| 


(2) H. Bokelmann, Ethnologie und Kulturphilosophie. Wiener Völkerkundl. 


Mitt23,01955, S07 if 


(3) R. Thurnwald, Aufbau und Sinn der Völkerwissenschaft. Abh. Akad. | 


Berlin 1947, 3. 


(4) Die Wiener Schule der Völkerkunde. Festschrift anläßlich des 25jahrigen 
Bestandes d. Institutes f. Völkerkunde der Universität Wien (1929—1954) Horn 1956. | 


Hierzu siehe W. Koppers, Der historische Grundcharakter der Ethnologie (Studium 
Generale 7, 1952, S. 135 ff.). 


(5) W. Schmidt, Abgrenzung und Begriffsbestimmung der Ethnologie (An- | 


thropos 4, 1904, S. 254 ff. u. 527 f.). Besonders beachtenswert scheint seine spätere Fest- 
stellung (Anthropos 35/36, 1940/41, S. 934f.), daß er schon damals, gegen andere Mei- 
nungen, die Lehre vertreten habe, Ethnologie sei die Wissenschaft von den Völkern 
(und nicht von der Kultur ohne diese!). 

(6) Vergleicht man mit dieser Hauptgrundlage der Idee einer ethnologischen Uni- 
versalhistorie bei Koppers den Standpunkt des theoretischen Hauptgegenspielers 
der Wiener Schule, W.Mühlmann („Universitäts-Litterarum“, hrsgg. v. W.Schu- 
der, Berlin 1955, S. 271): „Völkerkunde ist die Wissenschaft von der Entstehung und 
den geschichtlichen Schicksalen der sogenannten Naturvölker der Menschheit... Die 
Naturvölker müssen also im Hinblick auf den über sie fortschreitenden Prozeß der 
Zivilisation betrachtet werden“, so bedeutet das eine nicht geringe Annäherung an das 
historische Grundprogramm der Völkerkunde, unterscheidet sich aber von der bis- 
herigen Auffassung der Wiener Schule vor allem dadurch, daß ihm das kulturelle 
Wesen der ohne nachweisbare Herabgesunkenheit aus einem höheren Zustand über- 
lebenden Wildbeuter (originären Wildbeuter) in dem Merkmalbestand, der ihnen 
gemeinsam ist, nicht die geeignetste Grundlage für Rückschlüsse auf die ursprüng- 
lichsten Verhältnisse der Menschheit zu sein scheint. 

(7) Al. Cloß, Völkerkundliche Universalgeschichte, 1. Abschnitt im Aufsatz des 
Genannten, „Historische Ethnologie und Germanistik. Das Gestaltproblem in der Völ- 
kerkunde“ (Anthropos 51, 1956). 

(8) Man vergleiche die Ausführungen von W. Koppers im Kapitel „Uni- 
versalgeschichte im Lichte von Ethnologie und Prähistorie“ im Artikel des Ge- 
nannten, „Der historische Gedanke in Ethnologie und Prähistorie” (WBKL 9, 1952, 
S. 38ff. Hierzu ergänzend seine Bemerkungen Anthropos 50, 1955, S. 45ff.), mit dem 
seinerzeitigen Programmartikel desselben Autors „Was ist und was will die völker- 
kundliche Universalgeschichte?" (Hist. Jb. d. Görresges. 52, 1932, S. 40 ff.). 

(9) Mit einem überzeugenden Bekenntnis zur Universalgeschichte beginnt das 
vom Wiener Institut für Völkerkunde herausgebrachte, nicht zuletzt vonW.Schmidt 
dringend erwartete und u.a. auch ihm gewidmete lichtbringende Werk des Wiener 
Prähistorikers F. Hanèar über das „Pferd in prähistorischer und frühhistorischer 
Zeit" (WBKL 11, 1955, S. VI). Vergleiche auch den Nachruf von R. Pittioni auf 
W. Schmidt (Anthropos 50, 1955, S. 56). 

(10) ©. Menghin, Ergebnisse der urgeschichtlichen Kulturkreislehre (Neue 
Jahrbücher, Leipzig 1935), und R. Pittioni, Prähistorie oder Urgeschichte? Die 
Stellung der Urgeschichte im Rahmen der Menschheitsforschung (Anzeiger d. österr. 
Adak, d. Wiss. 88, 1951, S. 269 ff.). 

(11) Actes du VIe Congres des sciences Anthropologiques et Ethnologiques II/1, 
Wien 1955. In seiner Eröffnungsrede als Präsident dieses Kongresses erklärte 
W.Schmidt (S.6): „Es ist gut, die Ethnologie, ganz besonders die kulturhistorische 
Ethnologie, daran zu erinnern, daß sie eigene Mittel hat, das ethnologische Alter [von 
Kulturerscheinungen] zu bestimmen ..., [und zwar] mit größerer Zuversicht und Zu- 
verlässigkeit als früher.” 

(12) Es fällt sehr auf, daß in der Historischen Zeitschrift nach 1911, dem Erschei- 
nungsjahr der Graebnerschen methodischen Grundlegung der kulturhistorischen 
Ethnologie, wohl die Völkerkunde von Buschan, allerdings nur vom Völkerkundler 
A, Vierkandt besprochen ist, nicht aber das an einer solchen Stelle doch viel 
eher zu beurteilende Werk von Graebner. Das heißt also, die Fachhistorie hat es 
versäumt, am entscheidenden Wendepunkt das ihr zustehende Wort zu sprechen. Auch 
das Buch vonF. Wagner ,Geschichtswissenschaft" (Orbis Academicus. Freiburg 1951) 
nimmt weder auf die kulturhistorische Methode der Völkerkunde noch auf die Idee 
einer ethnologischen Universalhistorie Bezug. 
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(13) W. Koppers, Ethnologie und Prähistorie in ihrem Verhältnis zur Ge- 
Schichtswissenschaft (Anzeiger d. österr. Akad. d. Wiss. 88, 1951, S. 407). Vgl. unten 
Anmerkung 81. 

(14) W. Koppers, Das Bild der Vorgeschichte bei Jaspers (Saeculum 2, 
1951). Zum Begriff siehe W. Ehrlich, Geistesgeschichte (Tübingen 1952). 

(14a) Übrigens beruhen auch die siedlungsarchäologische und die typologische 
Methode der Prähistorie auf der Anwendung des Form- und Quantitätskriteriums, 
d.i. also auf dem Grundprinzip Graebners, nur findet die Bodenaltertumskunde ihrer- 
seits, weil ihr das Ethnische selbst nicht unmittelbar gegeben ist, viel schwerer An- 
Schluß an die Völkerkunde, als diese an die prähistorischen Schichten. Das ist ethno- 
logischerseits ein Vorteil, der durch das, was W. Mühlmann (von Wilhelm 
Schmidt, Anmerkung 18, kritisiert) keineswegs in allen Dingen und in jeder 
Richtung mit gleichem Gewicht gegen die ethnologische Kulturhistorie vorgebracht hat, 
durchaus nicht aufgehoben ist. Die Mühlmannschen Argumente betreffen nämlich fast 
ausschließlich die kulturkreismäßige Erfassung und Chronologisierung der Primitiven, 
nicht aber die z. T. ganz unabhängig davon sicher erkannten Zusammenhänge zwischen 
einzelnen ihrer Gruppen und prähistorischen Schichten. 

(15) J. Haekel, Zum heutigen Forschungsstand der historischen Ethnologie. Die 
Wiener Schule der Völkerkunde. Wie oben Anm. 4, S. 17—90. 

(16) M. Haberlandt, Völkerkunde (Göschenbändchen 73, 2. Aufl. 1906, S. 8). 

(17) H.A.Bernatzik, Neue Große Völkerkunde (I, Frankfurt a.M. 1954, S. 13). 
Die Zuteilung der Gesetzmäßigkeitsforschung zur Psychologie rechtfertigt sich an einem 
Thema, wie jenem, das der Vertreter der geographischen Völkerkunde, S.Passarge, 
unter dem Titel „Grundzüge der gesetzmäßigen Charakterentwicklung der Völker auf 
religiöser und naturwissenschaftlicher Grundlage und in Abhängigkeit von der Land- 
schaft“ (Berlin 1925) behandelt hat. 

(18) W. Schmidt, Untersuchungen zur Methode der Ethnologie (Anthropos 
35/36, 1940/41, S. 898ff.), und, mit besonderem Bezug auf Ethnologie und Geschichte, 
W. Koppers (Anthropos 50, 1955, S. 943ff). — Mit anderen, das Geschichtliche 
nur als eine Teilangelegenheit der Völkerkunde betrachtenden Anschauungen setzt 
sich W. Koppers (MWAG 81/1, 1953/54, S. 40ff., u. ders., Yearbook of Anthro- 
pology, New York 1955, S. 169 ff.) auseinander. 

(19) Die größere Nähe der Bodenaltertumskunde zur Geschichte beleuchtet 
H. Kirchner, Vorgeschichte als Geschichte (Welt als Geschichte, Stuttgart 11, 1951, 
S. 83ff.). — Daß schon F. Graebner die Notwendigkeit der methodischen Ver- 
bindung der Ethnologie zunächst mit der Prähistorie erkannt habe, macht W. Kop- 
pers (WBKL 9, 1952, S. 34) unter Angabe des einschlägigen Zitates geltend. 

(20) W. Mühlmann, Geschichte der Anthropologie (Bonn 1948). 

(21) K. Trüdinger, Studien zur Geschichte der griechisch-römischen Ethno- 
graphie (Basel 1918). — E. Ivanka v. Die Gesichtspunkte antiker Ethnographie und 
die Fehlerquellen der antiken völkerkundl. Berichterstattung (MWAG 83, 1954, S. 140). 
— K. Treimer, Die Nachrichten Herodots über Osteuropa (3. Intern. Congr. of 
toponymy II, Louvain 1951, S. 413ff). — Mit der istopfa beschäftigt sich auch 
K. Deichgräber, Ziel und Form der griechischen Völkerkunde (Zt. f. Ethnol. 73, 
1941, S. 1 ff.), — Beachtung verdienen ferner R. Hennig, Kulturgeschichtliche Studien 
zu Herodot (Rheinisches Museum für Philologie NF 83, 1934) und A. Klotz, Geo- 
graphie und Ethnographie in Caesars Bellum Gallicum (Rheinisches Museum Nf. 83, 
1934). — J. Friedrich, Zur Glaubwürdigkeit des Herodot (Welt als Geschichte II, 
1936). —J. Harmatta, Quellenstudien zu den Scythica des Herodot (Magyar Görög 
Tanulmanyok 14. Budapest 1941). 

(22) I. Ging (Übers. v. R. Wilhelm, Jena 1924, II, S. 251 ff.: Kulturgeschichte). 
Hierzu siehe G. Haloun, Die Rekonstruktion der chinesischen Urgeschichte durch 
die Chinesen (Japan.-Deutsche Ges. f. wissenschaftl. Technik 3, 1925, S. 237). — Als 
erster, bei dem ein Ansatz zu systematischer Ethnographie in China erkennbar ist, 
wird Huang Tsung hsi genannt. 

(23) Shi i Shu, Aufzeichnungen tiber die Barbaren der vier Richtungen, zitiert 
von W. Eberhard (T'oung Pao 36, 1942, S. 503), eröffnet auch, wie meist die Werke 
über Fremdvölker, mehrfach die Eigenart dieser Perspektive; desgleichen trägt dazu 
nicht nur einiges Herwey de S. Denys unter dem Titel „Peuples étrangères 
à la Chine“ (Geneves 1876—1883) bei, sondern noch mehr die von europäischen For- 
schern aus Originalzeugnissen zusammengestellten Notizen über Primitivvölker im Um- 
kreis und im Inneren Chinas. — W. Eberhard, Die Kultur der alten zentral- und 
westasiatischen Völker nach chinesischen Quellen (Zt. f. Ethnol. 73, 1941, S. 215). — 
O. Franke, Beiträge aus chinesischen Quellen zur Kenntnis der Turkvölker und 
der Skythen Zentralasiens (Abh. Preuß. Akad. Phil. hist. Kl., 1904). — G. Haloun, 
Seit wann kannten die Chinesen die Tocharer und die Indogermanen überhaupt? 
(Leipzig 1926). — F. Hirth, Die chinesischen Annalen als Quelle zur Geschichte 
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asiatischer Völker. (In F. Hirth, China-Studien. München — Leipzig I 1896.) | 
J. J. de Groot, Chinesische Urkunden zur Geschichte Asiens (Berlin — Leipzig 
1926). — W. Eberhard (Kultur und Siedlung der Randvölker Chinas, T'oung Pao 
Suppl. Bd. 36, Leiden 1942) behandelt die Fremdvôlker Chinas nach modernen Gesichts- 
punkten. Ältere Zusammenstellungen von H. J. Klaproth (Tableaux ethno- 
graphiques , Paris 1828), J. Plath (Die fremden barbarischen Stämme des alten China, 
Sitzungsber. München 1874), L. de Rosny (Les peuples orientaux connues des 


anciens Chinois, Paris 1881—1886) und A. Wylie (Ethnography of the after Han | 


Dynastie, How Han Show 1882). 
(24) W. Koppers (WBKL 9, 1952, S. 36). 
(25) Al. Cloß, wie oben Anm. 7. 


(26) W. Tomascheks Hauptarbeit war „Kritik der ältesten Nachrichten über | 


den skythischen Norden I" (Sitz. Ber. Wien 166, 1888). 


(27) Außer der oben Anm. 23 bereits angeführten Literatur über die Randvolker | 


Chinas ist hier zu nennen das Innerchina behandelnde Werk von W. Eberhard 
(Lokalkulturen im alten China, T'oung Pao Suppl. Bd. 37, Leiden 1942) sowie A. For- 
kes Vortrag „Die Völker Chinas“ (Berlin 1907) und vor allem das Buch des an der 
modernen Völkerkunde gebildeten Li Chi, The Formation of the Chinese people 
(Cambridge USA 1928). 

(28) F. Hommel, Ethnologie und Geographie des alten Orients (München 
1926). — V. Christian, Untersuchungen zur Paläoethnologie des Orients (MWAG 
14, 1924, S. 1-50). — Ders., Sur la Paléoethnographie de l'Orient (Anthropos 18/19, 
S. 559 ff). — E. Unger, Quellen zur Geographie und Völkerkunde in Nordmeso- 
potamien um 2000 (Leipzig 1940). 


(29) G. Hüsing, Völkerschichten in Iran (MWAG 46, 1916, S. 109). — Ders., | 


Der Zagros und seine Völker (Archäol.-Ethnogr. Studien, Leipzig 1908). 


(30) R. Shafer, Ethnography of ancient India (Wiesbaden 1954). Der Fort- | 


schritt gegenüber der älteren Behandlung dieses Themas durch Baines ist beträcht- 
lich, doch fehlt das Eingehen auf die von M. Mayrhofer (Arische Landnahme und 
indische Altbevölkerung im Spiegel der altindischen Sprache, Saeculum 2, 1951) 
aufgezeigten Tatsachen und die dementsprechende Überprüfung der beiden Quell- 
schichten der Veden und der Epen. 

(31) W.Barthold, Der heutige Stand und die nächsten Aufgaben der geschicht- 
lichen Erforschung der Turkvölker (ZDMG 8, 1929, S. 121ff.) und ders., 12 Vor- 
lesungen über die Geschichte der Türken Mittelasiens (Berlin 1935). 

(32) J. Karst, Origines Mediterraneae. Die vorgeschichtlichen Mittelmeervölker 
nach Ursprung, Schichtung und Verwandtschaft (Heidelberg 1931). — Bespr. A. W. 
Niewenhuis (Intern. Zt. f. Ethnographie, Leiden 1931, S. 89 ff.). — Den Rahmen der 
Ethnographie überschreitet wenig O. Marti, Die Völker West- und Mitteleuropas 
im Altertum (Baden-Baden 1947). 

(33) M. Vasmer, Beiträge zur historischen Völkerkunde Osteuropas (Abh. 
Preuß. Akad. Phil. hist. Kl., Berlin 1932—36). 

(34) Es gibt vorläufig. noch kein Universallexikon der Völkernamen und keine 
grundsätzliche und methodische Fragen behandelnde Arbeit über die ethnographische 
Nomenklatur, jedoch manche Einzelarbeiten, so über die Germanen beispielsweise 
das die Völkernamen mit behandelnde Wörterbuch von M. Schönfeld (Heidelberg 
1911) und den Artikel von R. Much (Germanische Völkernamen. H.-Hirt-Fest- 
schrift, Heidelberg, II Bd.) sowie die Artikel von W. Steinhauser, Kultische 
Stammesnamen in Ostgermanien (Sprache II, Köln 1950) und ders., Herkunft, An- 
wendung und Bedeutung des Namens „Germani" (D.-Kralik- Festschrift, Wien 
1954). Für das Indogermanische vgl. R. Kienle, Tier-Völkernamen bei den indo- 
germanischen Stämmen (WS 14, 1932, S. 65ff.). — Etymologische Erklärungen von 
Völkernamen (z.B. N. J. Marr, Der Terminus Skythe (Jafet. Sbornik, Moskau — 
Leningrad [russisch] I, 1930, S. 67 ff.) sind häufiger als Studien, die sich mit der An- 
wendung desselben Ethnikons auf diverse Völker (z.B. R. Hennig, Der Begriff 
der Serer in der antiken Literatur (Zt. f. Rassenkunde 1935/2, S. 90 ff.) beschäftigen. — 
Die Naturvölker betrifft H. Plischke, Völkerkundliches zur Entstehung von Stam- 
mes- und Völkernamen (O.-Reche- Festschrift, Berlin 1939, S. 394 ff.). Das Herein- 
spielen von Ortsnamen in die Paläoethnologie behandelt W. Jungandreas, Orts- 
namen und Stammesgrenzen (Mitt. Schles. Ges. f. Völkerkunde 1934). Uber Farb- 
bezeichnungen in Völkernamen handelt H. Ludat (Saeculum 4, 1953. 138 ff.), über die 
ältesten Ethnonyme Asiens usw. Wassiljewitsch (Sowjet. Ethnogr. 1946, 4, S. 34ff.). — 
H.Krahe, Völkernamen und Frauennamen (Fr.-Zucker- Festschrift, Berlin 1954), 
G.Langenfeldt, On the Origins of the tribal Names (Anthropos 14/15, 1919, 1920), 
R. Eisler, Seevölkernamen in orientalischen Quellen (Caucasica 5, 1928). 

(35) H. Krahe, Sprache und Vorzeit (Heidelberg 1954, Bespr. vom Prähistoriker 
R. Pittioni in Archäologia Austraica 18, 1955, S. 105) führt mehr in die allgemeinen 
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Probleme ein, deren Auswirkungen im einzelnen Fall am Artikel von K. Bou ga (Die 
Vorgeschichte der baltischen Stämme, Streitberg-Festgabe, Leipzig 1924) zu 
ersehen ist. Welch große historische Tiefenschau sich die vergleichende Sprach- 
wissenschaft in ethnischen Dingen zutraut, zeigt sich am besten an dem Aufsatz von 
K. Bouda, Eine jüngst ermittelte archaische Sprachgruppe in Asien und Europa 
(GRM 32, 1950/51, S. 129ff.), insofern darin Primitive, die das Burushaski sprechen, 
Be mit den Tschuktschen, andrerseits mit Alteuropa in Zusammenhang gebracht 
werden, 

(36) H. Pohlig, Völkerkunde und Paläontologie (Berlin 1923). 

(37) ©. Paret, Das neue Bild der Vorgeschichte (Stuttgart 1948). — Ein schon 
ernster zu nehmendes Beispiel einer vorwiegend rassenkundlichen Beurteilung, haupt- 
sächlich der Kelten und der Italiker, liegt vor in der Studie von A. Schliz, „Bei- 
träge zur historischen Ethnologie“ (Prähist. Zt. Berlin 4, 1912, S. 36 ff.). Darin wird näm- 
lich die Prähistorie bereits mit herangezogen. Die primäre Sicht vom Rassischen her 
steht aber mit dem Titel in Widerspruch, sie wirkt sich auch auf die Beweisrichtung 
der Arbeit nicht günstig aus. 

(38) J. Pokorny (mit R. Pittioni), Zur Urgeschichte der Kelten und Illyrer 
(Halle 1938). 

(39) W. Schmidt, Völkerkunde und Urgeschichte in gemeinsamer Zusammen- 
arbeit an der Aufhellung der ältesten Menschheitsgeschichte (Mitt. d. naturforschenden 
Gesellschaft in Bern 1941 [herausgek. 1942], S. 27 £f.). 

(40) W. Schmidt, Rassen und Völker in der Geschichte des Abendlandes 
(Luzern 1948). 

(41) ©. Menghin, Grundlinien einer Methodik der urgeschichtlichen Stammes- 
kunde (H.-Hirt- Festschrift, Mainz 1950). — Mit Beziehung zur Sprachwissenschaft 
R. Pittioni, Urgeschichtlicher Stamm und Sprache (Zt. f. Mundartforschung 21, 
BIDS) Sls tt.) 

(42) M. Jahn, Abgrenzung von Kulturgruppen und Völkern in der Vorgeschichte 
(Ber. über die Verhandl. der Sachs. Akademie. Leipzig. Phil. hist. KI. 99, 3, 1952). 

(43) E Wahle, Zur ethnischen Deutung frühgeschichtlicher Kulturprovinzen 
(SB Akad. Heidelberg 1940/41, S. 147 ff.). — H. Kirchner, Frühgeschichtsforschung 
und histor. Kombination (W ahle- Festschrift 1950, S. 26ff.). — Noch aus der Zeit, 
da die siedlungsarchäologische Methode von G. Kossina herrschte (F. Schlette, 
Zur Arbeitsweise der Urgeschichtswissenschaft. Wiss. Zt. d. Martin - Luther - Univ. 
Halle — Wittenberg I 1951/52, 3, S. 88), stammen die vom Kulturhistorischen ins Eth- 
nische strebenden Artikel von ©. Menghin, Die ethnische Stellung der ostband- 
keramischen Kulturen. Tocharer und Hethiter (Hruschewsky - Festschrift. 
Ukrainsk. Akad. Nauk. 1928) und R. Pittioni, Italische Kerbe. Eine paläoethno- 
logische Untersuchung (MWAG 61, 1931, S. 74ff.). Als prähistorische Völker in Alt- 
amerika werden u.a. angeführt die Lencas (Guatemala) und die Caras (Im Hochland 
von Esmeraldas), beiden werden von den Eingeborenen bestimmte Kunstgebilde zu- 
geschrieben. Ähnliches wissen die Eskimo von den Tunit oder Tornit, den Onkil und 
den Tontschi zu erzählen, und solch archäologisch bezogene Völkernamen verdienen 
hier mit Rücksicht auf das früher, Anm. 34, Gesagte eigens erwähnt zu werden. 

(44) F. Hanéar, Hallstatt und Kaukasus. Beitrag zur Klärung des Kimmerier- 
Problems (Mitt. f. Anthrop., Ethnol. u. Prähistorie 73/77, Koppers-Weninger- 
Festschrift Wien, S. 152—161, Wien 1947). — J. Harmatta, Le probléme Cimmerien 


(A. Ert. Ser. 3, Bd. 7-9, S. 79 ff., 1946—48). — T. Sulimirski, Die thrakokim- 
merische Periode in Südpolen (WPZ 25, 1938 ff... — J. Wiesner, Kimmerier und 
Skythen im Licht der Indogermanenforschung (FF 19, 1943). — Über die Skythen 


F. Hancar, Die Skythen als Forschungsproblem (Meinecke - Festschrift, 
Mainz 1950). — Vorwiegend auf dem prähistorischen Befund aufgebaut sind die Auf- 
sätze des Sprachforschers W. Brandenstein, Völkerschichten in Troja (ZDMG 92, 
1938), und des Ethnologen K. Jettmar, Archäologische Spuren der Indogermanen 
in Zentralasien (Paideuma 5. 1952). 

(45) Die Literatur über Völkerwanderungen würde einen eigenen Artikel füllen 
Hier vom Allgemeinen nur das Wichtigste. Erörterungen von A. C. Haddon (The 
Wanderings of the peoples. Cambridge 1911), F. Hertz (Kölner Vierteljahrsschrift für 
Soziologie 8, 1929/30) und F. Tischler (Die menschliche Beharrungstendenz und die 
geschichtlichen Völkerwanderungen in ihrer Beziehung zur Umwelt. FF 24, 1948). 
Ders. (Vorgeschichtliche Völker- und Ideenwanderungen. Saeculum 1, 1950, S. 326 ff. 
— Kulturwanderungen haben zum Gegenstand G. Elliot (The migrations of early 
culture. Manchester 1915), A.M. Mansel (Kulturwanderungen u. Kulturbeziehungen 
des 4, u. 3. Jahrtausends vor Christus im Lichte der Keramikforschung. 3. Archäol. 
Kongr. Moskau 1935) und J. W. Jackson (Shells as evidence in the migration of 
early culture 1916). Über den Eindruck von Völkerwanderungen auf seßhafte Völker 
©. Schmidt (Beurteilung und Auffassung der Völkerwanderung im Lichte der 
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mittelalterlichen Historiographie. Prag 1925). — Versuch einer Systematik der Völker- 
wanderungen von F. Groß (Weltkreis 3, Berlin 1932, S. 33 ff.). 

Hinsichtlich einzelner Völkerwanderungen fällt der Blick des Ethnohistorikers 
vor allem auf den Nachweis G. Vernadskys (Saeculum 2, 1951, S. 340ff.), daß 
die germanische Völkerwanderung und die darauffolgenden Einbrüche aus dem 


Osten nur die letzte Phase eines viel früher ansetzenden Prozesses waren, ferner auf 


H. Hrozny (Die älteste Völkerwanderung. Prag 1939) und auf den schon stark der 


| 


allgemeinen Kulturforschung, darunter auch der kulturhistorischen Ethnologie, ver- 
bundenen Sprachforscher W. Brandenstein mit seiner Studie ,Die erste indo- © 


germanische Wanderung” (Wien 1936). 

Fiir unseren Zweck sind drei Gruppen von Artikeln besonders wichtig: 1. Solche, 
die von Prähistorikern und in erster Linie vom Standpunkt ihrer Wissenschaft ver- 
faBt sind: H. Quirring, Völkerwanderungen der Steinzeit (FF 1944, S. 121 fe), 


V. G. Childe, Prehistoric Migrations in Europe (Oslo 1950), F. A. Menghin, © 
Migrationes mediterraneae. Origin de los Ligures, Iberos etc. (Runa 1948 I, S. 11ff), — 


und Bosch-Gimpera,Les mouvements celtiques (1950 u. 1954, Bibliographie). — 
2. Solche, die von kulturhistorisch gerichteten Völkerkundlern unter Berücksichtigung 
der Prähistorie geschrieben sind: R. Heine Geldern v., Die Wanderungen der 
Austronesier (Anthropos 27, 1932), ders., Das Tocharer-Problem und die pontische 
Wanderung (Saeculum 2, 1951), ders., Some Problems of Migration in the Pacific 
(WBKL 9, 1952, S. 311 ff.), und K. Jettmar, Zur Wanderungsgeschichte der Iranier 
(wie oben Anm. 4). — 3. Solche, die ohne wesentliche Einbeziehung der Prähistorie 
Naturvölker betreffen, und zwar die Polynesier: Te Rangi Hiroa, Les Migrations 
des Polynesiens (1952), und G. Friederici, Malaiopolynesische Wanderungen 
(Leipzig 1914). — Ferner Australien: A. W. Howitt, On the Migration of the Kurnai 
Ancestors (J. of the Anthropol. Inst. 1884), Afrika: K. Weule, Völkerwanderungen 
in Afrika (Verh. 19. Geogr. Tag Berlin 1915), D. Campbell, Wandering in Central 
Afrika (London 1929), und D. Westermann, Völkerbewegungen in Afrika (FF 18, 
1942, S. 49 ff.), Amerika: F. Termer, Wanderungen indianischer Stämme und Wan- 
derungen in Mittelamerika (25. Congr. Intern. Amer. Actes I, La Plate 1953), K. Bir- 
ket-Smith, Folkwanderings and culture drifts in Northern America (Soc. de 
Americ. de Paris, Journal NS 22, 1930), und E. Lips, Wanderung und Wirtschafts- 
form der Ojibwe-Indianer (Wiss. Zt. d. Univ. Leipzig 1951/52, S. 2ff.), und Asien: 
Bogoras, Uber die Wanderungen der Paläoasiaten (C astren- Festschrift, Lenin- 
grad 1927), S. M. Shirokogoroff, Northern Tungus Migrations in the Far East 
(JNChBRAs 57, 1926), und F. Barth, The Southern Mongolid Migration (Man 52, 1952). 

(46) Als Beispiel diene das 10. Buch des Sahagun, das die Einwanderungs- 
sage der Tolteken enthalt, ferner C. Schirren, Die Wandersage der Neuseelander 
und der Mauimythos (Riga 1856), E A. Worms, An Australien Migratory Myth 
(Primitiv Man ©1949), und A. Kruse, Über die Wanderungen der Munduruku, 
Stammessage (Anthropos 30, 1935, S. 831 ff.). In diesem Zusammenhang sei erwähnt, daß 
P. Wirz (Marindanim Hamburg 1922, I, S. 7, Anm.) Behauptungen der betreffenden 
Eingeborenen von ihrem Zugewandertsein aus einer bestimmten Gegend durch ethno- 
logische Untersuchungen bestätigt fand. 

(47) Nach K. Speiser, Melanesien und Indonesien (Zt. f. Ethnologie 70, 1938, 
S. 477), folgt aus ethnologischen Gegebenheiten der Zusammenhang der sogenannten 
Ambatleute auf den Neuhebriden mit Indonesien. 

(48) P. Laviosa Zambotti, Ursprung und Ausbreitung der Kultur (Baden- 
Baden 1950, S. 71). — Hierzu ihre grundsätzlichen Ausführungen „Steria, Preistoria, 
Ethnologia" (Congresso Soc. It. Progr. Scienze, Roma Atti 1492). 

(49) Barocelli, L'ultimo trentanno di studi palethnologici in Italia (Bulletino 
di Paletnologia Italiana, 1910, S. 440). 

(50) Kritik an Laviosa Zambotti von W. Koppers (WBKL 9, 1952, S, 46 ff.). 

(51) W.Mühlmann, Ethnologie u. Geschichte (Studium Generale 7, 1954, S. 165). 

(52) M. Höfner, Die Kultur des vorislamischen Südarabien (ZDMG 99, 1945 
bis 1949, S. 21). 

(53) W. Koppers, Ethnologie und Prähistorie in ihrem Verhältnis zur Ge- 
schichtswissenschaft (Anzeiger der österr. Akademie d. Wissenschaften 1951, S. 399 ff.) — 
Ders., Zusammenarbeit von Ethnologie und Prähistorie (Zt. f. Ethnol. 78, 1953, 
S. 1ff.). — Ders., Zusammenarbeit von Ethnologie und Prähistorie (Anz. d. österr. 
Akad. d. Wiss. 1953, S. 67ff). — J. Haekel, Zum Problem der Korrelation prä- 
historischer und rezenter Kulturen (Wiener Völkerkundl. Mitt. 2, 1954). — Einen Ein- 
blick in die sich steigernde Problematik vermittelt ein Vergleich mit einer weiter 
zurückliegenden Erklärung M. Haberlandts über „Prähistorische und ethno- 
logische Parallelen” (Archiv f. Anthropologie 1913). 
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(54) ©. Menghin, Prähistorische Archäologie und Kulturhistorische Methode 
(Semaine d’Ethnologie religieuse. Compte rendu 3.Session. Enghien — Mödling 1923). — 
R. Pittioni, Prähistorie und Urgeschichte (Anz. d. österr. Akad. d. Wiss. 88, 1951). 
Besonders scharf formuliert wird der Standpunkt dieses Autors durch F. Felgen- 
hauer (Archaeol, Austriaca 16, 1945, Wien, S. 125): „Wir kennen noch keine all- 
seitige Anerkennung jener methodischen Versuche, die ethnologischen Tatsachen eine 
Beweiskraft für urzeitliche Menschheitsfragen zu verleihen suchen." 

(55) Vgl. hierzu die Kritik an A. Le Blanc von R. Bocassino (Boll. Paletn. 
Ital. Nuova Serie 8, 2, 1946) und von L. Vannicelli (Recenti Sviluppi e metodi 
dell'Etnologia in Italia (Akten des Wiener Kongresses, wie oben Anm. 11, II/1, 1955, 
Seite 34ff.). 

(56) F. C. Bursch, Ethnologie und Urgeschichte (Saeculum 5, 1953, S. 292 ff.). 

(57) R.Heine Geldern v., Die Megalithen Südostasiens und ihre Bedeutung 
für die Erklärung der Megalithenfrage in Europa und Polynesien (Anthropos 1928). — 
D. J. Wölfel, Megalithkultur und archaische Hochkulturen. Artikel im Handbuch 
der Weltgeschichte (Hrsg. Al. Randa. Freiburg i.B. 1954), und ders., Religionen 
des vorindogerm. Europa („Christus und die Religionen der Erde”. Wien I, 1951). 

(58) P. Karge, Rephaim (Paderborn 1917). 

(S9) K. Jettmar, Zum Problem der tungusischen Urheimat (WBKL 9, 1952, 
S. 484 ff.), ders., Altai befor the Turks (Bull. Mus. of far Eastern Antiqu. 23, Stock- 
- holm 1951), aber auch über die Eskimo von H. B. Collins (Annual Rep., Smithon. 
Inst. 1950, 423 ff.). 

(60) Früherer Stand, dargestellt von Ch. Fürer-Haimendorf, Zur Ur- 
geschichte Australiens (Anthropos 1936). 

(61) J. Haekel, Ethnologische und historische Probleme Australiens (Wiener 
Völkerkundl. Mitt. 2, 1954, S. 66 ff.). 

(62) W. Koppers, Fünfzig Jahre ethnologisch-historische Australienforschung 
(Saeculum 6, 1955, S. 432 ff.). 

(63) Die Entstehung der Arten (J. D. Leaky, Ethiognesis, London 1944) gehört 
natürlich einer wesentlich anderen Ebene an, in der nicht Ethnos die Grundlage eines 
weitgehend naturenthobenen Geschehens ist. 

(64) D. Westermann, Volkwerdung der Haussa (SB Deutsche Akad. Berlin, 
Phil. hist. KI. 1949, 2). 

(65) K. Treimer, Ethnogenese der Slawen (Wien 1954). — Ethnol. Bespr. von 
Al. Cloß (Anthropos 51, 1956, S. 353 ff.). — Sprachwissenschaftl. Bespr. von M. Re- 
gula, Lingua (Amsterdam 5/3, 1956, S. 302 ff.). 

(66) Ethnologische Versuche direkt unter dem Titel der Ethnogenese: im Sinn der 
sowjet. Theorie Z. A. N. Bernstamm, Die alttürkischen Elemente in der Ethno- 
genese Mittelasiens (1947), im Sinn der Kulturhistorie A. Kronenberg, Versuch 
einer Ethnogenese der Hoggar Tuareg (Wiener Völkerkundl. Mitt. 1, 1953, S. 16f.). 
Unter dem Titel „Herkunft der Völker” liegen mehrere neuere und ältere ethno- 
genetische Arbeiten vor, darunter am meisten den heutigen Forderungen entsprechend 
K. Jettmar, Zur Herkunft der türkischen Völkerschaften (Archiv f. Völkerkunde 3, 
1948, S. 9ff.). Früher behandelte man solche Dinge meist unter der Überschrift „Ent- 
stehung". So z.B. ausschließlich prähistorisch E. Sprockhoff, Die Entstehung der 
Germanen (H.-Hirt-Festschrift. Heidelberg I, 1936, S. 254ff.), rassenkundlich 
E.v.Eickstedt, Altchina und die Entstehung des Malaientums (FF 20, 1947, S. 10 ff.), 
und ethnologisch A. W. Niewenhuis, Entstehung der Polynesier (Intern. Archiv 


für Ethnographie. Leiden 30, 1929). — Wissenschaftsgeschichtlich nennenswert ist 
K. Classen, Die Völker der jungen Steinzeit. Ihre Herkunft und ihre Zusammen- 
setzung (Stuttgart 1912). — Mit einer besonderen Methodik, worüber er Zt. für 


Ethnologie 72, 1940, S.2ff., berichtet, suchte der Ethnogenese Chinas W. Eberhard 
beizukommen (zuerst Early Chinese Cultures and their Development. Washington, 
Smithon. Report 1938). — Weiter zurück liegt die Abhandlung des für die ethnologische 
Kulturhistorie so wichtigen Geographen Fr. Ratzel, Der Ursprung und das Werden 
der Völker (Ber. Sachs. Akad. Phil. hist. Kl. 50, 1898). 

(67) W. Brandenstein, Abstammungssage der Skythen (WZKM 52, 1953, 
S. 183 ff.). Eine gewisse Berührung mit dem in Stammesüberlieferungen häufigen 
Tritopatorenglauben liegt vor in der vom selben Autor in J.-F.-Schütz-Festschrift 
(Graz — Köln 1954, S. 54ff.) behandelten und von K. Spieß (Österr. Zt. für Volks- 
kunde 58, 1955, H. 1—4) unter dem Gesichtspunkt einer Stammsage weiter erörterten 
Reichsgründungssage des Makedonischen Herrscherhauses. 

(68) Völkergenealogien und Völkertafeln würden ein eigenes Studium mit Bezug 
auf ihren historischen Aussagewert verdienen. Geht man vom Germanischen aus, das 
in dieser Hinsicht insbesondere durch R. Muchs Aufsatz über Widsith (Z.f. D. A. 62, 
1925) ausgiebiger hervortrat, obwohl O. Bremers „Ethnographie der germanischen 
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Stämme“ (Straßburg 1899) die mannigfachen ethnogenetisch bedeutsamen Texte dieses 
Volkstums, zu denen nicht zuletzt die von F. Genzmer für ein Gedicht aus der Hall- 
stattzeit (GRM 24, 1936, S. 14ff.) erklärte Tradition über Twisto-Manus gehört, nicht 
zu den Quellen zählt, so ist es unbefriedigend, wenn E. Schwarz, Probleme und 
Aufgaben der germanischen Stammeskunde (GRM 36, 1955, S. 98ff.), auf die Not- 
wendigkeit einer systematischen Bearbeitung dieses Quellenmaterials und einer Kritik 
seines historischen Wertes nicht hinweist. Der Mangel dieser Vorarbeit verrät sich im 
Artikel „Lebensnormen und Kultmythen in germanischen Stammes- und Herrscher- 
genealogien“ (Saeculum 6, 1955, S. 186ff). — Genealogische Tabellen arabischer 
Stämme gab F. Wüstenfeld (Göttingen 1852) heraus. Eine monographische Behand- 
lung haben bisher nur zwei Völkerkataloge urtümlicher Tradition erfahren, nämlich 
derjenige im Vendidat (A. Christensen, Le premier chapitre du Vendidat et 
l'histoire primitive des tribus iraniennes, Kobenhavn 1934), ferner die Völkertafel der 
Genesis (A. Wagner, Zur Ethnographie der biblischen Völkertafel, Saarbrücken 
1930, und F. Schmidke, Die Japhetiten der biblischen Völkertafel, Breslau 1926; 
W.Brandstein, Bemerkungen zur Völkertafel in der Genesis; A.-Debrunner- 
Festschrift, Bonn 1954). 

(69) E. Philippson (Journal of English Philology 47, 1948, S. 414). — Für den 
historischen Charakter tritt ein K. A. Eckhardt, Der Wanenkrieg (Bonn 1940). 
Ohne historischen Wert ist dabei die Gleichung Asen— Asien (A. Heusler, Die 
gelehrte Urgeschichte im altisländischen Schrifttum. Abhandl. Preuß. Akad. 1908). 

(70) W. Koppers, Das Schicksal der Ethnologie unter dem Sowjetregime 
(Anthropos 27, 1932, S. 501 ff.). 

(71) Hierzu W. Koppers, Die Sowjetethnologie im alten Geleise des histori- 
schen Materialismus (MWAG 1955). 

(72) E. Erkes, Das Problem der Sklaverei in China (Verhandl. Sachs. Akad. 
Leipzig, Phil. hist. Kl. 1952). — Kritik zu H. J. Niboer, Slavery als an Industrial 
System, 2. Aufl. (Hague 1910), von W. Schmidt (Anthropos 7, 1910, S. 809 ff.). Wenig 
Neues zur Sache gibt R. Pfaff-Giesberg, Geschichte der Sklaverei (Meisenheim/ 
Glan 1955). 

(73) R. Heine Geldern, Die Zukunft der Völkerkunde (Kontinente 8, 1955, 
S. 1). — Hierzu siehe den Abschnitt Gestaltungsgesetzlichkeit bei Al. Cloß, Histo- 
rische Ethnologie und Germanistik (Anthropos 51, 1956, Abschn. 2d). 

(74) Haensell, Probleme der Vorvölkerforschung (Berlin 1955. — Bespr. von 
Al. Cloß, Anthropos 50, 1955, S. 973 ff.). 

(75) J. R. Mucke, Problem der Völkerverwandtschaft (Greifswald 1905). 

(76) J. R. Mucke, Die Urbevölkerung Griechenlands und ihre allmähliche Ent- 
wicklung zu Volksstämmen, 2 Bde. (Leipzig 1927—1929). 

(76a) Die Ethnogenese im allgemeinen und der ethnische Prozeß wird u.a. mit 
beurteilt von Al. Cloß, Kulturhistorie und Evolution (MWAG 84, 1956). — Gesichts- 
punkte in der Richtung, daß man sich die Entwicklung des Ethnischen nicht einfach als 
einen Differenzierungs- und Steigerungsprozeß bei gleichbleibender Grundtendenz vor- 
stellen darf, entwickelt W. Mühlmann, Assimilation, Umvolkung, Volkwerdung. 
Ein globaler Überblick und ein Programm (Prag 1944). — Ders. Colluvies gentium, 
Stud. Gen. 3, 1949, S. 34 ff. 

(77) F.E. Zeuner, Absolute Zeitrechnung (Studium Generale 8. 1955, S. 479 ff.). 
— Ferner J. Hae kel, Gewinnung einer relativen Zeitfolge aus der Gruppierung von 
Sozialsystemen (MWAG 1937, S. 58 ff... — W. Koppers, Zeitmoment (Abschnitt in 
WBKL 9, 1952, S. 28 ff.) mit starker Hervorhebung des Hauptgedankens der generellen 
historischen Ethnologie, daß unter Umständen positive Anhaltspunkte aus der ethno- 
logischen Beziehungsforschung zu gewinnen sind für ein höheres Alter bestimmter 
Kulturerscheinungen als deren erste Bezeugtheit in der Prähistorie. — J. Haekel 
zur Frage der Chronologie (wie oben Anm. 15, S. 36 ff.). 

(78) ©. Höfler, Germanistik und Völkerkunde (Akten des Wiener Völker- 
kunde-Kongresses, wie oben Anm. 11, II/1, S. 23 ff.). 

(79) W. Mühlmann, Ethnologie und Geschichte (Studium Generale 7, 1954, 
S. 168, Sp. 2: „Naturvölkergeschichte ist negative Volkstumsgeschichte"). 

(80) W. Koppers, Ethnologie und Geschichte (Anthropos 50, 1955). Dem Kul- 
turhistoriker geht es nicht um Ereignisgeschichte (S. 945), sondern um die Rolle der 
Primitiven im kulturellen Gesamtprozeß. In diesem wurde der Übergang von der an- 
eignenden zur produktiven Wirtschaft mit vielen daraus sich ergebenden Differen- 
zierungen und Umstellungen im ganzen in diesem Kreis stets positiv gewertet; des- 
gleichen rechnete man damit, daß der Übergang zur Hochkultur aus Zuständen erfolgt 
sei, wie sie sich bei höheren Primitiven finden, allerdings ohne daß man dabei je diese 
selbst als die Wurzelvölker vorausgesetzt hätte. Negative Volkstumsgeschichte schreibt 
man trotzdem auch hier den Primitiven zu, und zwar in zweifacher Beziehung: 1. Weil 
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dem WachstumsprozeB der Hochkulturen ein Schwundprozeß der Naturvölker ent- 
spricht (S. 944), und 2. weil, gemäß einer schon in „Völker und Kulturen“ vertretenen 
und zuletzt von W. Schmidt neuerlich betonten These, mit der ansteigenden Sach- 
kultur ein Absinken von „Persönlichkeitskultur“ Hand in Hand gehe. Andere sagen, 
es komme zur Verflachung von Urerlebnissen oder auch des Heiligkeitserlebnisses am 
Urgemeinschaftlichen. In der letztgenannten Hinsicht ist es aber sicher, daß sich die 
Vorstellung von der Sakralität der Gemeinschaftsform von den einfachsten Primitiven 
zu den fortgeschrittneren Naturvölkern und von da weiter zu den frühen Hochkulturen 
nicht nur steigert, sondern sogar erst richtig herausbildet, und mit dem hierbei erfolgen- 
den Vorankommen des Magethos ergeben sich neue opferheischende Ansprüche vom 
Geiste her an den Einzelmenschen, die zum mindesten in gewisser Hinsicht in extremen 
Fällen, z.B. wenn einer als Opfer für die Gemeinschaft auserlesen ist, auch seelisch 
formend wirken können. Es ist jedenfalls ein Unterschied, ob man von Persönlichkeits- 
kultur in christlichem Sinne oder aber vom rein psychologischen Standpunkt aus 
Spricht. Hierüber u.a. Al. Cloß, Kulturhistorie und Evolution (MWAG 1956). 

(81) Den Begriff Ethnohistorie verwendet auch A. Kothe, Völkerkundliche Bei- 
träge zur Ethnohistorie (FF 1948). — Einen sehr engen Umfang hat der Begriff Ethno- 
historie in der amerikanischen Terminologie (J. Haekel, wie oben Anm. 15, S. 39f.). 
Dort bezieht man ihn nämlich auf die zum Teil auf über 200 Jahre überschaubaren Ver- 
änderungen an den Eingeborenen, die sich seit ihrer Entdeckung in den Berichten über 
sie widerspiegeln. 

(82) S.M. Shirokogoroff, Etnos [russisch] (Schanghai 1924). 

(83) H.Bokelmann (wie oben Anm. 2, S. 133). Für den Ethnohistoriker sind 
die naturkundlichen Beziehungen des Völkerlebens natürlich um so bedeutsamer, als 
sie etwas zur Datierung beitragen. Auf einen Fall, wo sich aus geologischen Beob- 
achtungen eine Zeitbestimmung für ein weit zurückliegendes ethnisches Ereignis ge- 
winnen läßt, ohne daß dabei mittels der Radiokarbonmethode prähistorische Gegen- 
stände chronologisch festgestellt würden, weist Wilhelm Koppers (WBKL 9, 1952, 
S. 29, Anm. 38) hin. 

(84) W. Koppers, Der historische Gedanke in Ethnologie und Prähistorie 
(WBKL 9, 1952, S. 39): „Eine Universalgeschichte im Vollsinn des Wortes ist auch heute 
noch nicht möglich, ja sie wird überhaupt niemals möglich sein. Wir können uns der 
Verwirklichung einer solchen nur mehr und mehr annnahern.” 


Zusatz. In den erst zu spät eingelangten „Ethnologisch-Archäologischen Forschun- 
gen” (Berlin 1953) findet sich ein Artikel von R. Weinhold und D. Treide über 
die Völkerschaften des Kaukasus im Altertum (I, S.98ff.) und ein an E. Wahle an- 
knüpfender und zu unserer Anm. 43 gehöriger kritischer Aufsatz von K. H. Otto, 
Archäologische Kulturen und die Erforschung der konkreten Geschichte von Stämmen 
und Völkerschaften (I, S.1ff.), in dem Einwände gegen die Kossinasche Methode vom 
Standpunkt der stadialen Theorie, unter Anführung mancher beachtenswerter Tatsachen 
über die Erfaßbarkeit ethnischer Einheiten an prähistorischen Kulturen, erhoben werden. 

Die Literaturangaben vorliegenden Aufsatzes bieten in mehreren Anmerkungen, 
insbesondere in Anm. 45 (über Völkerwanderungen), 34 (über Völkernamen, einschließ- 
lich der Germanen, über deren Stämme es sowohl zusammenfassende als Einzelarbeiten 
in größerer Menge von R. Much und von S. Gutenbrunner gibt), sowie 46 
(Wandersagen), 66 (Ethnogenese von Einzelvölkern), 67 (Stammessagen) und 68 (Vôl- 
kergenealogien) nur eine Auswahl. 
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_ Tiergeschichten und mythishe Stammbäume aus Neumedlenburg 
aus dem Nachlaß Augustin Kramers + 


Von 


Hans Nevermann 


Als Teilnehmer der Deutschen Marine-Expedition, deren Sammlungen 
einen großen Teil der Südsee - Abteilung des Berliner Museums für Völker- 
kunde ausmachen, weilte Augustin Krämer, einer der Altmeister der deutschen 
Ozeanistik, in den Jahren 1908 und 1909 auf Neumecklenburg (heute New Ire- 
land). In seinem Nachlaß fand ich einige Aufzeichnungen über Geschichten und 
mythologische Stammbäume, die bisher nicht veröffentlicht oder wie der 
„Stammbaum der ersten Dinge, die zu Ranggam und Malam gehören“ nur zu 
einem geringen Teile publiziert worden sind. Zwar werden diese Aufzeich- 
nungen kaum etwas zur Deutung der Malanggane beitragen, deren Verbrei- 
tungsgebiet erheblich weiter nördlich liegt als die Orte, in denen Krämer zu- 
nächst arbeitete, und das erst auf der Höhe von Tabar in Hamba beginnt, aber 
immerhin können sie die Ausführungen P. Peekels') über die Religion des 
mittleren Inselgebietes, besonders der Pala-Leute im Gebiete von Namatanai, 
und Krämers eigene Veröffentlichungen?) ergänzen. 

Die ersten beiden Geschichten stammen aus der Landschaft Muliama, d.h. 
aus dem südlichsten Teile des Mittelgebietes an der Ostküste. Eine davon 
handelt vom Flughund (Pteropus), der für gewöhnlich mbäag (in Laget bägä), 
in der Geschichte aber pdk genannt wird: 

„Der Flughund saß mittags auf einem Baum und spielte die Maultrommel 
(ngap). Ein Nashornvogel (ngok) sah zu und sagte: ‚Wir wollen unsere Maul- 
trommeln (susap)?) tauschen.‘ Als der Nashornvogel die Maultrommel des Flug- 
hundes hatte, flog er weg. Der Flughund weinte. Er sagte zu Tomsitsik (einem 
kleinen Vogel: ‚Hole doch einen Dorn von der kaukau-Pflanze und stecke ihn 
dem Nashornvogel nachts in den After!‘ So geschah es. Der Nashornvogel hatte 
viele Schmerzen und erbrach seinen Kot. Der Flughund bekam nun die Maul- 
trommel des Nashornvogels und daher (beim Fliegen) die Geräusche des Nas- 
hornvogels, und der Nashornvogel hat durch seine Maultrommel nun die Flügel- 
geräusche des Flughundes.“ 

Gemeint ist damit offenbar, daß der Nashornvogel (Rhytidoceros plicatus) 
zur Strafe für den Diebstahl der Maultrommel heute lautes Geräusch beim 
Fliegen macht, während der Flughund leise fliegen kann. 

Die zweite Geschichte aus Muliama befaßt sich mit dem Wallaby (wokin, 
uokin), das den Eingeborenen als Taugenichts und Unfriedenstifter gilt: 

„Ein Wallaby saß im Regen und jammerte, daß es kein Haus hatte. Es 
sagte: ‚Morgen will ich ein Haus machen.’ Am folgenden Tag war aber schönes 
Wetter, und es ging spazieren, und als der Regen kam, fror es wieder sehr. 
Ein Maleng (Papageienart) und viele andere Papageien kamen im Plankenboot 
(mon) nach Piglinkukul&®) und gingen nach Lein®). Das Wallaby kam an den 
Strand und rief: ‚Kommt doch!’ Es füllte Salzwasser für ein Taroblütengericht 
(mbi)®) ein. Die Vögel im Plankenboot hörten nicht. Als es aber nahe ans Land 


1) P, G. Peekel: Religion und Zauberei auf dem mittleren Neu-Mecklenburg, Münster i, W. 1910. 

2) Augustin Krömer: Die Malanggane von Tombara, München 1925, Dazu: Elisabeth Krämer- 
Bannow: Bei kunstsinnigen Kannihalen der Südsee, Berlin 1916, und P. G, Peekel: Die Ahnenbilder von 
Nord-Neu-Mecklenburg, Anthropos XXII, 1927. 

3) Ngap ist der alte, susap ein neuerer Ausdruck fiir dasselbe Instrument. 

4) Ein Riff bei Varonat östlich von Muliama. 

5) Eine Uferstrecke etwas westlich von Muliama, 

6) Mit Salzwasser angefeuchtete Taroblüten, die im Erdofen zubereitet werden, 
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kam, faßte das Wallaby es und zog es zu sich. Es sagte: ‚Ich will Plankenboot 
fahren.’ Der Bambus’) blieb am Strande liegen und trieb auf das Riff. Das Boot 
fuhr (nunmehr mit den Vögeln und dem Wallaby) weiter nach Westen nach 
Guling°). Dort tanzten alle den Tanz liu. Das Wallaby sang dazu: ‚Tamanang- 
giru, tamananggiru, ke pogeré pogeré, du du dukduk'*). Die Vögel nahmen 
eine Frau in Buling (sic!). Das Wallaby wollte die Frau haben. Die Frau stand 
auf und nahm ihre Regenmatte (me) auf. Die Vögel sagten: ‚Sie ist die Frau 
des Maleng.‘ (Die Frau war zurückgeblieben, während Wallaby und Vögel 
nach Muliama zurückfuhren.) Die Vögel legten eine Trommel (kundu) in die 
Matte. Dann schlugen sie die Matte auf, und als das Wallaby die Trommel statt 
der Frau sah, schlug es erzürnt mit den großen Beinen nach dem Boot. Es zer- 
brach und trieb auf das Riff bei Ngornga-Lein, das jetzt Wokin (Wallaby) heißt. 
Die Vögel flogen davon, und es saß beschämt da. Es rief den (blauen) Fisch 
Kälok und sagte, er solle es ans Ufer bringen, aber der Fisch hatte Angst vor 
dem Fischspeer und ging ins Meer. Der märava-Fisch kam. Das Wallaby rief: 
‚Kamlang (Plattfisch), bringe mich an Land!’ Der Fisch antwortete ebenso. Da 
kam eine Schildkröte (fun). Das Wallaby sagte: ‚Kamlang, bringe mich an Land!’ 
Die Schildkröte sagte: ‚Gut.‘ Das Wallaby setzte sich auf die Schildkröte. Sie 
sagte: ‚Wenn du hungrig bist, friß nur aus meinem Nacken.’ Da tat es das Wal- 
laby. So kam es an Land und ging in den Busch. Zwei Knaben spielten am 
Strande und sagten zur Schildkröte: ‚Fun kirér, tarafun kirér''°). Sie fingen sie 
und töteten sie. Das Wallaby ist für nichts gut.“ 

Eine andere Wallaby-Geschichte aus Lamasong am Nordende des Mittel- 
teiles der Insel (Ostküste), etwas südlich von Hamba, hat Krämer bereits ver- 
öffentlicht 4). In demselben Dorfe hörte er auch die Geschichte vom Kampf der 
Fische und Vögel: 

„Alle Vögel machten einen Tanz zu zwei Paaren (sasdle). Alle kalkten ihre 
Gesichter, besonders der Nashornvogel (makambang). Der Eisvogel (dvenkikis, 
aveonkikis) tanzte, und dann tanzten alle. Nur der Nashornvogel fehlte noch, 
und er fuhr entrüstet den Eisvogel an. Er nahm einen Stecken in den Schnabel 
und machte mit. Als der Tanz fertig war, nahm er einen Spiegel (äventiong). 
Er wollte, daß der Eisvogel ihn ansehen sollte, aber er hatte den Kalk auf der 
Stirn verloren, und die Vögel lachten ihn aus. Die Vögel machten nun ein 
großes Essen mit Schweinen und Fischen. Nun bekamen die Vögel und die 
Fische Streit. Die Vögel griffen an. Nur der Igelfisch (raut, Diodon) hielt aus — 
nicht die andern — und wurde gespeert. Er kam aber noch ins seichte Wasser 
und hat seitdem seine vielen Stacheln. Der barangai-Fisch verließ ihn und lief 
in den Busch, aus dem er mit lauter kleinen Dornen (äwuarong) zurückkehrte. 
Zwei älin-Fische!?) hoben die Trommel hoch, aber sie fiel auf sie herab und 
quetschte sie breit, so daß sie davonschwammen.“ Als Grund für den Streit 
wurde angegeben: „Der Vogel selülu #) steckte dem akung-Fisch Gras in den 
Nacken, als er beim Essen zuschaute. Dafür riß ihm der kleine dvenieia-Fisch 
den Schopf aus.“ Eine andere Version berichtet, daß die levanggas (Busch- 
bewohner) dem Tanz der Fische vom Busch-aus zuschauten: „Der Streit ent- 
stand dadurch, daß die Fische zuerst am Strande tanzten und nicht aufhörten. 
Deshalb ärgerten sich die Jevanggas, weil sie auch tanzen wollten. Sie warfen 
deshalb ihre Speere nach den Fischen. So entstand der Kampf, bis die Fische 
in die See getrieben wurden. Die levanggas zogen sich in den Busch zurück.” 


7) Offenbar ist der Bambus zum Heranziehen des Bootes benutzt worden. 

8) Auf den Karten nicht verzeichneter Ort, im Text gleich darauf Buling genannt. 
9) Angeblich bedeutungslose Worte. 

10) Außer dem Worte fun = Schildkröte ohne Bedeutung. 

11) Malanggane, S. 41. 

12) Fischart mit breitem Kopf. 

13) Angeblich ein „Vogel alter Zeit” (pigeon 'long before). 


NEE Ma AN NT SES PAPER" L'ART LE, Nr STAR hi + Ope FIN A ad Ng Cm? Pe Ty, bras ire of 


182 Hans Nevermann: 


Der Stammbaum der Vögel, den Krämer ebenfalls in Lamasong aufzeich- © 
nete, geht von den beiden Vögeln Malam und Ranggam'*) aus, die als Ehepaar 
gedacht sind, und auf die nun die beiden nach ihnen genannten Heiratsklassen 
zurückgehen. Sie werden im Vogelstammbaum ebenfalls vorausgesetzt, in dem 
manche Vögel als männlich (m.) und andere als weiblich (w.) gelten. Malam (m.) 
ist der Seeadler (Haliaetus leucogaster) und der Mann von Ranggam (w.), dem 
Fischadler (Pandion leucocephalus). Beider Kinder sind der Rabe (gögo, Cor- 
vus, w.), der Grünedelpapagei (ändamin, Eclectus pectoralis, w.) und ein wei- 
terer Raubvogel (mésa, Haliastur, m.). Von dem weiblichen Grünedelpapagei 
und seinem männlichen Partner (agalangapö), der zur Heiratsklasse Malam (M.) 
rechnet, stammen nur weitere Grünedelpapageien, und der eigentliche Stamm- 
baum beruht nur auf Haliastur, der die Heiratsgruppe Ranggam (R.) dem 
Mutterrecht entsprechend vertritt und mit dem Kuckuck (agümkum, kumkum, 
Centropus, w., M.) verheiratet ist. Beider Kind (K.) ist der kleine, langschwän- 
zige Vogel agalintamosang (m., M.), verheiratet mit dem Webervogel (äselulu, 
w.,R.)!%), über dessen Herkunft wie bei allen Ehepartnern nichts gesagt wird. 
K. ist die Bachstelze (eisisirapakd, Rhipidura, w., R.), verheiratet (verh.) mit 
dem roten älinkumpak (m., M.). K. ist davon ävenpopöngas (w.,R.), verh. mit 
ävensik (m., M.). Davon stammt der kleine, in einem Grasnest lebende 
ävenpalikpäs (w., R.), verh. mit dem Erdvogel dvenkilibua (w., M.). K. davon 
ist ävenü (w., M.) im Grasnest, verh. mit ävembuna (Ptilopus, m., R.). 
K. ist die sehr kleine Monarche chrysomele (ävendümeros, m., M.), verh. 
mit dem Webervogel eanggisia (w., R.). Weitere Generationen sind davon 
abstammend: K. eanggisia maleitam (rot, m., R.), verh. mit ävelönggon 
(w., M.); K.: die Taubenart ärukün (m., M.), verh. mit der Nikobaren- 
taube (balimputa, Caloenas nicobarica, w., R.); K.: ambutlilin tambüia (rot- 
köpfig, w., R.), verh. mit der weißen Taube embeiskdndu (m., M.); K.: emein 
(Lorius sp., m.,R.), verh. mit der roten agilonglöng (w.,M.); K.: der Papagei 
agôtlam 6) (m., M.), verh. mit dem Erdvogel ämbüri (w., R.); K.: ävenpäpa- 
lamaris (Myiagra sp., m.,R.), verh. mit dmbindun (w., M.); K.: rävas (m., M.), 
verh. mit ändündu (w.,R.); K.: a gdlung (w.,R.), verh. mit ävensöndin (m.,M.), 
nach anderer Version aber mit ägiau (m.,M.); K.: der Eisvogel ävenkikis (Hal- 
cyon, m.,R.), verh. mit ägisék (w., M.). Davon stammen die folgenden Gene- 
rationen ab, bei denen die Heiratsklasse stets von der Mutter vererbt wird: 
ägün (schwarz, w.,M.), verh. mit ägunbusö (m.,R.); agapkavulemäkin (m., M.), 
verh. mit ägana (w.,R.); arikngüma (m.,R.), verh. mit Gmdtanginkin (w., M.); 
ävensosomälam (m.,M.), verh. mit agangkämbali (w.,R.); ä müsumusu (m.,R.), 
verh, mit äsoptotöron (w., M.); äventökop (m., M.), verh. mit agändumavütla 
(w.,R.); ä mävambung (m.,R.), verh. mit ämavalis (w.,M.); dukub (m., M.), 
verh. mit mävalom (w.,R.); à musuka (m., R.), verh. mit Fregattvogel lärip 
(w., M.); der Nashornvogel makambang (m., M.), verh. mit dem Seevogel 
a makambanglarés (w.,R.); älupngöng (m.,R.), verh. mit ändéli (w., M.); äm- 
balangkäu (w.,M.), verh. mit avenkiklösige (m.,R.); ä onögasa (m.,R.) 7), verh. 
mit ngüs mäga (w., M.); äsögogak (m., M.), verh. mit ägéi (w., R.); dgd (m., R.), 
verh. mit ävälongandän (w., M.); avapalüt (w.,M.), verh. mit ävigarnän (m.,R.); 
dmbutlu (m., M.), verh. mit äventes (w.,R.); angumari (w., R.), verh. mit ali- 
roktök (m.,M.), und als letztes Paar deren Tochter agalängames (w.,R.) mit 
ihrem Manne ä gössi (m., M.), die bei Trauer das Weinen beendigen kann. 


14) Vgl, Malanggane, .S. 92 um wo auch die Vorfahren der beiden Vögel genannt werden, und 
Peekel, Ahnenbilder, S. 811, Unter anderen einheimischen Namen kennt sie Peekel (Religion, S. 7f.) aus 
dem Mittelteile der Insel. 

15) Mit langen Schwanzfedern, die an den Leierschwanz erinnern. 

16) Nach Krämer, Malanggane, S, 35, ist godlam das rot-blaue Weibchen von Eclectus pectoralis 
im Gegensatz zum grünen Männchen. 

17) Bemerkenswert ist, daß thier ausnahmsweise die Zugehörigkeit zur Heiratsklasse Ranggam 

vom Vater (avenkiklasige) auf den Sohn (à ondgasa) übergeht. 
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- In einem zweiten Stammbaum aus Lamasong, den Krämer '8) „Stammbaum 
der ersten Dinge, die zu Ranggam und Malam gehören" nennt, werden die 
masalai (ortsgebundene Geister von verstorbenen Mächtigen ‘)) und andere 
Ortsgeister wie die n'gas?) aufgezählt, die ebenfalls in einem Verwandt- 
schaftsverhältnis zueinander stehen. Als letzter erscheint in Krämers „Malang- 
ganen von Tombara” im Stammbaum das „Maseleschwein“ Tamardmbu (m.,R.), 
das lange Hauer und nur ein linkes Ohr hat und Jäger und Hunde anlockt 21) 
und tötet. Nach Kramers weiteren Aufzeichnungen ist seine Tochter”) der 
Geist (n'gas) Lardnein (M.) auf einem Hügel, auf dem obdachlose Geister 
hausen. Ihr Mann ist Neiu oder Néiuk (R.), dessen Ort ein großer Fels oben 
auf dem Berge ist, ihre Tochter Davumüna (M.) auf einem kleinen Berge. Damit 
ist Büraun (R.) verheiratet, ein großer n’gas mit langen, rund um den Kopf bis 
zur Brust herabhängenden Haaren, zu dessen Wohnsitz auf dem Berge Avenkö 
ein Weg zwischen Felsblöcken führt. Beider Tochter ist Täventongandän (M.). 
Sie lebt in einem etwa 10 m langen und breiten, sehr tiefen See im Binnen- 
lande, in dem auch die Schlange Malävana lebt, und zu dem man auf einem 
sumpfigen Bergpfad gelangt, auf dem einem das Wasser zur Regenzeit bis ans 
Gesäß reicht. Dies Gewässer gilt als „guter Maseleplatz“ (randé ipau) für die 
Malam- und die Ranggam-Leute, wie denn auch eine weitere Anzahl von Ge- 
wässern zwar einer der beiden Gruppen zugehört, für die andere aber nicht 
tabu ist). Täventongandan ist mit Kasömavut (m.,R.) verheiratet, der an der 
Quelle eines Nebenflusses des Budrd (Körovindi) wohnt. Ihre Tochter ist 
Tagagdskulo, die in dem die Baumwurzeln unterwaschenden Wasser am 
Strande lebt und mit Dantekeyö verheiratet ist, der in einem versickernden 
Gewässer bei Lendanu mit seinem Sohne Dantekentäka (M.) lebt. Der Sohn 
hat Tamarandäs (R.) zur Frau, deren Platz ein mit den Gezeiten steigendes und 
fallendes Wasserloch ist. Von ihr stammt Avakambutimenda (w., R.) bei 
Lendanu ab, der Mann der Avakambutingep, die im Sumpfbergland wohnt. 
Beider Sohn ist der n'gas Tamboromboronän (M.) auf einem kleinen Berge, 
verheiratet mit Tavumposö (w., R.), einem n’gas in einem großen Baum. Ihr 
Sohn ist Purandi (R.). Er wohnt in dem Stein Opäraga, aus dem Wasser heraus- 
kommt, das als Urin der Schlange a Mua gilt. Seine Frau ist Lemasdmbut (M.), 
ein n'gas auf einem Sumpfplatz, und seine Tochter Pukuntangtdngtanglo (M.) 
auf einem ,,Maseleplatz", auf dem der Urin des großen Krebses Alakümtuntün 
als Wasser zu finden ist. Der Mann dazu ist der n'gas Tdvenkdndi (R.) auf 
einem sumpfigen dunklen Buschplatz, und ihr Sohn Tävengiga (R.), der im Farn 
wohnt und mit Eanteindi Tdtala oder n'gas Tätala (M.) in einer Höhle ver- 
heiratet ist. Dies Geisterwesen gilt ausnahmsweise als gut. Von ihm stammt 
Papmandasün (m., M.) in einer Höhle ab, verheiratet mit dem ebenfalls in einer 
Höhle wohnenden n'gas Tamalémeld (w., R.). 

Die bisher genannten Geisterwesen (einschließlich der von Krämer bereits 
genannten) gehören zum Gebiete von Panagündu (Panegendu). Mit Ta- 
malémeläs Sohn Ndan di Koro (R.) beginnt die Reihe der „Maseleplätze" in 
der Landschaft Sovan, deren Einwohnern er als wohlgesinnt gilt. Seine Frau 
ist Tamarduto (M.), ein feenartiges Wesen in einem Wasserloch im Busch. 


18) Malanggane, S. 39 

19) Nach Peekel, Ahnenbilder, S, 822 f, Krämer hat die Schreibweise masele. Den sog. Masele- 
Plätzen des Nordens entsprechen die von Peekel für Mittel-Neumecklenburg aufgeführten ,Pala” (Peekel, 
Religion, S. 16 f.), die ebenfalls Beziehungen zu den Heiratsklassen haben. 

20) Unter n’gas haben Kramers Gewährsleute offenbar viel verschiedenartigere Geister verstanden 
als die Peekels, bei denen unter gas vor allem an der Westküste Eichhörnchengeister verstanden wurden 
(Peekel, Religion, S. 55 f.). \ 

21) Sie stürzen nachts in eine Grube. 

22) Uber die Frau des Tamardmbu wird nichts gesagt. 

23) Zu den Gewässern der Ranggam gehören brackige Wasser (tsotas) wie Lendänsin, Kapindan 
(beim Rasthaus Panagundu), Turun dantümbu (bei Könomo) und Kasomavut (salzig), zu den Malam- 
Gewässern aber Süßwasser wie der Fluß Körovindi, sein Nebenfluß Tanelilua und Kandunua. Die 
Ranggam-Leute dürfen dies Süßwasser nehmen. 
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Davon stammt Tugup (m., M.)*4), der als Seegurke in einem kleinen Wasser- 
loch im Busch lebt und den n'gas Tavakapds (w., R.) in einem Wasser bei 
Lovärima zur Frau hat. Beider Sohn ist Pukundan mukmuk oder Bukunda 
mukmuk (R.) an dem gleichnamigen Regenmacherplatz bei dem Gehöft Tavako, 
von dem Krämer?) bereits die Regenzauberzeremonie beschrieben hat. Dazu 
gehört als Frau Ävensesendalü (M.) am Flusse Lendansin, die ihren Namen 
nach dem nadelartigen Grase endalün hat. Beider Sohn ist Ndan Onörovong 
(M.) an einer Erdstelle, wo Hunde beim Schweinejagen im Busch einsinken 
und verschwinden. Als Frau gehört zu ihm Mälam (R.), die nichts mit dem 
männlich gedachten Seeadler Malam zu tun hat und auch Malamgagongo ge- 
nannt wird. Sie lebt in einem Wasser. Geht jemand zu ihm hinab und trinkt 
davon, so fällt er tot hin. Auch ihr Sohn Davumpükulo (R.) ist ein Wasser- 
n'gas in Sovan. Sein Wasserloch hat einen unterirdischen Abfluß, und das 
Wasser darf nicht zum Waschen benutzt werden. Seine Frau Togöndan (M.) 
lebt in einem Quell, der sich in den Korovinai ergießt. Davon stammt Ta- 
maragang kämbali (w., M.) in einer Höhle ab, die Wohnplatz der Schwalben- 
Masalai ist. Deren Mann ist der n’gas Laurup (R.), der nur ein Auge vorn, aber 
dafür noch eins hinten am Kopfe hat. Tagsüber verbirgt er sich in einem Stein, 
aber nachts wandert er herum. Beider Sohn ist Tavapnbi (M.), ein n'gas, aus 
dessen Kopf Bambus (avatlei) hervorkommt?f) und der mit Tämalu (w., R.) 
verheiratet ist, einem n'gas, der auf dem Platze Ämangteran’gäs („Teufelsplatz“) 
mit einer Rundung aus kleinen Steinen wohnt. Ihr Sohn ist Bukn gölin (R.) auf 
einem großen Berge, verheiratet mit Tavapmandit (w., M.), deren Haus ein 
großer Stein im Busch ist. Davon stammt Bänukdüp (m., M.) in einem Wasser, 
zu dem der Vogel venu geht und untertaucht (garupdüp), um bei zwei kleinen 
Wasserstellen (vasu) wieder aufzutauchen. Seine Frau ist Tagondankdkaia (R.) 
in einem Wasser nahe dem Korovinai, in dem ein Masalai-Krokodil und der 
n'gas Sikakaia, der Leute anrennt und tötet, wohnen. Tochter ist Maravut 
(R.)2”), deren Haus ein großer Stein ist. Ihr Mann ist Sigangamdu (M.), das 
„stinkende Wallaby" (sigan), das von Ort zu Ort rannte, auf einem steilen 
Berge die Beine brach und starb, so daß es die Luft mit Leichengestank ver- 
pestet. Beider Tochter ist Éilom gögoyot (R.), „der Eilom-Fisch geht hinein“, 
ein großer schwarzer Seefisch, der von den Leuten aus dem Bergdorfe Konom- 
bin in der Konomalun-Passage getötet wurde. Er lebt jetzt zwischen zwei 
Steinen, die wie er selbst Eilom gögoyot heißen, und tötet alle Leute aus 
Konombin, die dorthin kommen. Der Mann dieses Geisterfisches ist Dundudt 
(M.), ein Berggeist, und die Tochter Pinamemä (R.), die in einem Baume (vardun) 
wohnt. Deren Mann ist Tünas (M.), ein großer, langer n'gas mit langen Haaren. 
Er wohnt auf einem Berge in Bäumen, die er auseinanderbricht, wenn er heraus 
will. Davon stammt Tavempandä (w.,R.), ein rotäugiger n'gas in einem kleinen 
Gewässer, verheiratet mit Tavinkarét (m., M.), einem großen n’gas mit ge- 
spaltenem Maul und vorstehender Zunge. Ihr Sohn ist Kaläumba (R.), der vor- 
stehende Augen wie ein Hammerhai hat und auf dem Buschplatz Amamäng di 
Kaläumba wohnt. Er ist mit dem Berg-n’gas Bukasäsä (w., M.) verheiratet, der 
Menschen anrennt. Ihre Tochter ist Mararüan (M.) im Wasser, in dem Teile 
von getöteten und zum Essen bestimmten Menschen (virüa), wie Köpfe und 


24) Genannt nach dem Wort ä gup = Salzwasser, 


25) Malanggane, S. 45 f. Der Text des Regenmachergesanges lautet in der Lamusong-Sprache: „Ura 
sumba arüri-i, le Möroa morosa, ura sumba arüri, Sigeragun nöis, urd sumbä aruri, uran tama siki, ura 
sumbd aruri, le Möroa nösa, Sigéragun nois.“ Darin werden also die beiden Kulturbringer bzw. Mond- 
wesen Möroa (nösa = im Süden) und Sigeragun (auch Sikirakum ausgesprochen; nöis = im Norden) an- 
gerufen, Krämer, der im Gegensatz zu Peekel Möroa für ein Sonnenwesen ansieht, bemerkt: „Heirat 
und Eltern der Sonne werden in Lamasong abgelehnt.“ Als „Beine der Sonne"(ä kekä nägankin) werden 
hier die beiden letzten Strahlen der Sonne bei ihrem Untergang angesehen, Mit Méroa haben sie 
offenbar nichts zu tun. Über Möroa vgl. Krämer, Malanggane, S. 33 f. und Peekel, Ahnenbillder, S. 815 ff. 

26) Ein den Rotanggeistern (Peekel, Ahnenbilder, S. 824) nahestehendes Wesen. 


_ 27) Der alte Lipui, einer der Häuptlinge von Lamasong, nannte hier an Stelle von Märavut die schon 
erwähnte Maälam. 
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Hände, und auch Teile von Fischen liegen, ohne daß sich ein Verwesungs- 
geruch bemerkbar macht. Von ihr und Bésin (m., R.), einem n’gas, der bei 
Kanaunun (?) in einen Stein geflüchtet ist, stammt Dardmban (m., M.), ein 
Mann, der so groß ist wie ein Mast und auf dem gleichnamigen Berge bei Pinis 
wohnt. Seine Frau ist Pütlamat (R.) auf einem Berge nahe der Bukasäsä, und 
ihr Sohn der armlose n'gas Löngoia (R.), der die große kahlköpfige Lémbaru 
(M.) zur Frau hat. Davon stammt der n'gas Tävengö oder Tävengöraravang 
(m.,M.) an einem Felsentorweg, verheiratet mit dem n'gas Dénaun (w.,R.), die 
als Wasser aus einem vardun-Baume kommt. Ihre Tochter Burüa (R.) lebt in 
Somenim, einem Buschplatz in der Richtung nach Panagundu zu, und hat zum 
Manne den Berg-n'gas Angandan (M.). Ihre Tochter ist Pukménang (R.) bei 
Somenim, die sich bei Sonnenaufgang wärmt und sich in einen Baum zurück- 
zieht, wenn Leute kommen. Ihr Mann ist Marindan (M.), ein n'gas mit nur 
einem Bein, der bei Kapindan im Wasser lebt und die Leute aus Panagundu 
anrennt. Davon stammt Avapnbüngsa (w.,R.), mit Sago auf dem Kopfe, ver- 
heiratet mit Kontandd (m., M.), mit ävakögut-Gras auf dem Kopfe. Die Tochter 
ist Pineu (R.), ein roter Krebs im Busch bei Sigansasä (Rasthaus von Pana- 
gundu), verheiratet mit Katümbu (m., M.), einem kahlköpfigen n’gas bei Asala 
(bei der Missionsstation Panagundu). Ihre Tochter ist Ändinga (R.), mit Haaren 
wie der Darm eines avéngina genannten kleinen Seetieres (Diadema?), die am 
Korovinai lebt und mit dem n'gas Tégalau (M.) verheiratet ist, der die Fisch- 
körbe nachsieht, aber untertaucht und verschwindet, wenn jemand dazukommt. 
Ihr Sohn ist Tamarambirimbira (R.) mit vier Augen — davon zwei an den 
Schläfen — und Haaren, die einem Fischnetz gleichen. Er wohnt in einem 
balunut-Baum, der aufspringt, wenn er ihn verläßt, sich nach dem Eintritt aber 
von selbst wieder schließt. Seine Frau ist Tamarduko (M.), mit Muscheln 
(avenküku) am Arm, die beim Gehen klappern, und beider Sohn Tangétupi 
(M.) im Wasser beim Rastplatz, der Menschen anrennt. Dessen Frau ist wieder 
Tavenkara (R.), deren Wohnort der „Maseleplatz" des roten Rotangs (dven- 
karä) ist. Davon stammt Tasepmät {R.), eine n'gas-Frau, die nachts mit einem 
Bambusnetz fischen geht und die man für einen Mann hält. Ihr Mann ist 
Tariktik (M.) auf einem großen Baum, der nur aus einer Magengrube (tariktik- 
abung) besteht, und ihr SohnAvapbavagautetendäru (R.) oder Tetendäru, mit 
Sago auf dem Kopfe, verheiratet mit Davenkding (w.,M.), die einen kaing- 
Strauch auf dem Kopfe hat, der eine Art Pandanus (pidjin: merita) mit roten 
Früchten am Süßwasser im Busch ist. Ihre Tochter Davarıma (M.) wohnt in 
einem Sumpfbaum (avarima) im Busch und hat Lävendamä (R.) zum Manne, 
einen n'gas in Gestalt einer ämora-Schlange mit dickem Leib, Ohren und vor- 
stehenden Zähnen. Die Tochter Davati (M.) ist eine lange Frau ohne Brust 
mit einem Barte auf dem Berge Langgarikdt im Gebiet von Sovan°®). Deren 
Mann Davünkosa (R.) ist ein Zwerg mit langen hängenden Brüsten und wal- 
lenden Haaren??) im Busch auf dem Berge Amangdilankin. Davon stammt 
Asibnkäna oder Kana (m., M.), ein n'gas in Gestalt eines Bootes, in dem ein 
Mann sitzt, mitten im Busch. Seine Frau Sämbömbarat (R.) ist ein von Schling- 
kraut überwachsener Geist („devil“) mit einem Stock in der Hand. Sie hat ein 
gesundes Bein und eins, das nur bis zum Knie reicht. Jede Nacht kämpft sie mit 
dem Geist Ardntandndo, der nicht in den Geisterstammbaum hineingehört, um 
die Hacke (ämbali) zum Bootsbau, und er bricht ihr dabei das Bein ab. Sie 
weint dann, aber am Tage heilt es wieder an, und sie baut dann an dem Boote 
ihres Mannes Asibnkdna weiter. Ihre Tochter ist Davumbevalik (R.), ein Hund, 
der nur aus dem Kopfe und den Vorderfüßen besteht, und deren Mann 
Davapnbasi (M.) ist, aus dessen schön gekämmtem Kopf eine Cycaspalme 


28) Sövan ist ein Ortsteil von Lamasong. 
29) Auch alle anderen n'gas sollen lange Haare haben. 
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(vapnbasi)*°) sprießt. Von diesem Paar stammt Däva (w.,R.). Sie macht sich im 
Busch einen Erdofen und bereitet darin riesige Taros (so groß wie ein Petro- 
leumkanister). Naht sich jemand, verschwindet sie im Boden. Wenn der Fremde | 
dann ihren Ofen ansieht, kommt sie wieder hervor und zieht ihn hinab. Sie ist | 
mit Avdktikarém (m., M.) verheiratet, einem Schwein mit Menschenkopf, das 
am Tage in einer Höhle schläft, nachts aber umherwandert und die Buschhunde 
verfolgt. Sein Sohn Tavatömbanam (R.) ist ein magerer n'gas, dem alles, was 
er ißt, sofort wieder hinten herausfällt (iänen peveväkä). Dessen Frau Känava 
(M.) ist eine Schlange mit Brüsten und weiblichen Geschlechtsteilen, aber 
sonst ohne Glieder. Ihre Tochter Saksak (M.) #1) hat einen großen Buckel und 
rennt mit dem Kopf nach unten nachts im großen Busch Männer an, die auf 
der Jagd auf den Phalanger (?) sind, und tötet sie. Ihr Mann ist Bindmaga (R.), 
er hat eine grüne?) Haut (einei imagamagd) und wohnt in einem Erdloch 
(vapmarä), das weit in die Erde hineinführt. Bindmaga und Saksak haben zwei 
Kinder. Ihr Sohn ist Sulili (M.), ein großer n’gas mit langen, aufrecht stehenden 
Haaren auf dem Platz Konsu bei Kanos, der über alle n'gas herrschen soll und 
mit Tangataten (R.), die avapnbikunga-Pflanzen als Haare hat, verheiratet ist. 
Beide haben keine Kinder, wohl aber Sulilis Schwester Sälämbä (M.), die 
ävapuli-Pflanzen auf dem Kopf hat und einen Wohlgeruch ausströmt. Ihr Mann 
ist Andantelenggém (R.), von dessen Wohnplatz man Wasser zum Trinken mit- 
nehmen darf, und ihre Tochter Tambombän (M.) mit lang herabhängenden Farn- 
blättern (avatlüluvit, Asplenium nidus) um den Kopf, die mit Kisngärangdan 
(R.) 35), einem Geist mit einer Haut weiß wie Kalk, bei Kanös verheiratet ist. 
Deren Tochter ist Tamdles (M.) mit banmales-Blättern an Kopf und Leib und 
mit Hacken (avukndun) statt der Finger, die Fremde in den Rotang geraten 
läßt). Bei den folgenden Generationen konnten Kramers Gewährsleute Ba- 
garavot, Lipui, Usau und Vambis aus Lamasong sich nicht mehr auf die Manner 
der Geisterfrauen besinnen, nannten aber als die Tochter der Tamdles die Frau 
Tokonsivi (M.), die je ein Auge auf der Stirn, dem Hinterkopf und den Ohren 
hat und „im großen divi (limbung)“ (?) lebt, und als deren Tochter wieder 
Märampevegä (M.). Ihr Mann ist Taulangkamau (R.). Er kämpfte mit dem 
Geist Busap**) und speerte ihn. Selbst mit einem Speer im Rücken, rannte er 
fort und starb auf dem „Maseleplatz" Bumaris fern im Binnenlande, wo er Ver- 
wesungsgeruch verbreitete. Die Leute von Lembinem (an der Westküste) fan- 
den den Schädel und nahmen ihn auf ihre Schädelstätte mit, aber bei Nacht 
holte Taulangkamau seinen Schädel wieder nach Bumaris zurück. Die Lem- 
binem - Leute sagten, sie hätten geglaubt, es sei ein Hundeschädel, denn sie 
nehmen auch Hundeschädel auf ihre Regenmacherplätze (marandan)**), und 
die n'gas-Kôpfe sind mehr hunde- als menschenähnlich. Als letztes Geister- 
paar nannten Krämers Gewährsleute noch als Sohn des Taulangkamau den 
n'gas Tarombén (M.), der eine lange Zunge hat und bei Hamba in einer Höhle 
wohnt, mit seiner Frau Davundeling (R.). Tarombén verzehrt gern eßbare Erde 
(ävua, gekocht ävempüa) und frißt ein Loch in sie hinein. Wegen der vielen 
Geister in Lamasong begibt sich dort nachts alles in die Häuser. Nur die große 
Straße gilt als noch passierbar. 


30) Der Einwand Peekels (Ahnenbilder, S. 824), statt Cycas müsse es wohl Calamus heißen, scheint 
nicht gerechtfertigt, da man im Lamasong-Gebiet ja nicht nur Rotanggeister, sondern auch Geister init | 
Sago, Pandanus usw. auf dem Kopfe kennt. In einem von Walden in Lamusong aufgenommenen Wörter- 
EN in (MS) ist für die Cycaspalme entsprechend Krämers vapnbasi das Wort a vop-mbäzi ver- 
zeichnet. 

31) Saksak (bei Walden a zakzdg) ist die Sagopalme. 

32) Zunächst als blau (mdgamagd) bezeichnet, bei Proben mit farbigen Wollfäden aber als grün 
festgestellt, für das es keine besondere Bezeichnung gibt. 

33) Mit Kis- beginnende Namen sind sonst Frauennamen. 

34) Wahrscheinlich in dornigen Rotang. 

35) Büsap gilt hier als Mann, doch bildet Krämer (Malanggane, S. 37, Abb. 8a) eine Eingeborenen- 
zeichnung der „Schratin Busap von Lamasong" ab. 

36) Kramer-Bannow, S. 203. 
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Bei der Aufzählung des Schweinegeistes Avdktikarém erinnerten sich 
Kramers Gewährsleute auch an den nicht im Stammbaum vertretenen Damon 
Agungak, der weiter nördlich in Lesu und Fesoa den Namen Lunganga *?) 
trägt. Er gilt als riesenhafter Eber („von der Größe eines Rindes“). Früher 
wohnte er in Basökambang in einem sehr großen Haus aus Alangalang-Gras. 
Er fraß Ingwerwurzeln (sop) und Menschen. So rottete er ganze Dörfer aus. 
Dann ging er nach Lesu und wurde hier von den Brüdern Ddururu und De- 
meremerä getötet. 

Außer von einigen besonderen ,Maseletieren"“#) im Gebiet von Lamasong 
erfuhr Krämer hier noch vom Ursprung des Donners, daß er auf einen alten 
Mann zurückgeht, der im Kampfe getötet und dann als „äü“ 3%) verzehrt wurde. 
Er stieg dann in den Himmel, wo viel Licht (pidjin „lamp“) war. Er fiel aber 
herab und riß das Licht als Blitz mit sich, und dabei entstand das Geräusch 
,ambulumbulentu“ als erster Donner “!). 


37) Uber Lunganga vgl. Krämer, Malanggane, S.42f., Peekel, Ahnenbilder, S. 818 ff., und Never- 
mann-Walden: Totenfeiern und Malagane (Zeitschr. f. Ethnologie 72), S. 19 f. Einigen Leuten in Lama- 
song galt Lunganga als das erste Schwein überhaupt, doch bestand bei anderen Unsicherheit über die 
Herkunft der Schweine. 

38) Krämer, Malanggane S. 38 f. 

39) Au ist in Panagundu und Lamasong der Ausdruck für zum Essen bestimmtes Menschenfleisch 
(im Pidjin virüa). 

40) In Panagundu wurde das Geräusch mit em bat nit wiedergegeben. Als vom Himmel gefallene 
nDonnerkeile” gelten in Lamasong Steine (ävum kalimbet, offenbar Obsidian) zum Schneiden von Zier- 
narben, die man sonst mit Muschel- oder später auch mit Glasstücken machte. 


Soziologishe Terminologie und soziale Organisation der Ekonda 


Von 
Ernst W. Müller 


Mit 3 Abbildungen 


Einleitung 


Diese Arbeit ist entstanden aus Vorarbeiten zur Publikation der Ergebnisse 
der „Mainzer Kongo-Expedition 1951/54", an der ich als Assistent von Fräulein 
Dr. Sulzmann teilnahm. 

Um die Verwandtschafts- und Lokalgruppen der Ekonda beschreiben und 
bezeichnen zu können, mußte versucht werden, sie als ethnosoziologischen 
Idealtypen !) zugehörig zu erkennen. Dazu war es notwendig, Klarheit über 
den Inhalt der die Typen bezeichnenden Termini zu gewinnen. Es wurden 
Arbeiten von Thurnwald ?), Kirchhoff ?), Murdock *), Radcliff-Brown °), Lowie ®) 
und Levi-StrauB 7) herangezogen §). 

Alle Versuche, ethnosoziologische Idealtypen zu erkennen, müssen ihrer 
Natur nach unvollkommen sein und bedürfen der ständigen Revision an Hand 
der ethnographischen Realität). Eine Revision kann nur erfolgen, wenn jeder 
Feldforscher die vorhandene Terminologie bei der Bearbeitung seines Materials 
mit ,seinen” Realitäten vergleicht und das Ergebnis dieses Vergleichs zur Dis- 
kussion stellt. Leider werden aber die ethnosoziologischen Termini oft in einer 
individuellen Weise verwandt, ohne daß der Autor sich auf die vorhandenen 
Terminologien bezieht, oder ohne daß er anderweitig die Leser darüber infor- 
miert, was er unter den verschiedenen Termini versteht. Man richtet sich dabei 
nach so unzuverlässigen Maßstäben wie dem „Sprachgefühl“ oder glaubt, daß 
die eigene Terminologie einer allgemeinen Konvention entspräche. Oft weicht 
aber der Gebrauch stark von dem ab, was in den terminologischen Arbeiten 
vorgeschlagen wird. Das Ergebnis ist, daß Ausdrücke wie „Klan”, „Sippe“ 
und „Großfamilie" bei verschiedenen Lesern verschiedene Vorstellungen er- 
wecken. 

Bei der vorliegenden Arbeit soll die Terminologie der obengenannten 
Autoren mit den Verwandtschafts- und Lokalgruppen der Ekonda verglichen 
werden. Es handelt sich um die nordwestliche Abteilung der Ekonda, die im 
Territorium Bikoro wohnen. Die Ekonda gehören zu der großen Gruppe der 
Mongo. 

Es wurde gesagt, daß es sich um Verwandtschafts- und Lokalgruppen 
handelt, eine Feststellung, die der Erläuterung bedarf. Wenn hier von Lokal- 
gruppen die Rede ist, so soll damit nicht gesagt werden, daß es sich um Ver- 
bände handelt, die aus nicht verwandten Untergruppen bestehen. Es soll nur 
ausgedrückt werden, daß die Wohnweise das entscheidende Kriterium für ihre 
Abgrenzung ist. Es können nahverwandte Gruppen ausgeschlossen, ferner- 
stehende eingeschlossen sein. Gelegentlich umfassen solche Lokalverbände 
auch Gruppen, die untereinander nicht verwandt sind. 


1) Zum Typusbegriff siehe Thurnwald, Menschl. Gesellschaft, Bd. 1, S. VII ff., Mühlmann, Methodik, 
S. 114ff. und Wörterbuch der Soziologie, S. 224f, 

2) Menschl. Gesellschaft, Bd. 2, 4. 

3) Verwandtschaftsorganisation, ZE 63, S. 85—193; Verwandtschaftsbezeichnungen, ZE 64, S. 41—71. 

4) Social Structure. 

4a) Changing Emphasis. 

5) Study of Kinship Systems. 

6) Primitive Society. 

7) Structures élémentaires. 

8) Für Beratung und Literaturhinweise bin ich Herrn Prof, Mühlmann zu besonderem Dank verpflichtet. 

9) Mühlmann, Methodik, S. 120. 
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Auch bei den Gruppen, die ich hier Verwandtschaftsgruppen nenne, ist ein 
biologischer oder ein genealogisch nachweisbarer juristischer Zusammenhang 
oft sehr zweifelhaft. Doch wird diese Ungenauigkeit hier nicht beachtet, ver- 
wandt ist, was die Ekonda selbst als verwandt betrachten. Es scheint mir nicht 
gerechtfertigt, über die Auffassung der Eingeborenen hinwegzusehen, da sie 
Charakter und Funktion der Gruppen bestimmen. Diese Auffassung vertritt 
Murdock !°) für die Sippe, während die lineage für ihn aus Menschen besteht, 
die ihre Verwandtschaft nachweisen können. Es sei hier gleich darauf hin- 
gewiesen, daß auch die Lokalgruppen die Tendenz haben, sich zu „paterni- 
sieren" !!), eine engere Verwandtschaft zu konstruieren. 


Die Verwandtschaftsgliederung der Ekonda 


Wir finden bei den Ekonda ein System von Gruppen vor, die nach wahrer 
oder angenommener Verwandtschaft einander zugeordnet sind. Das System 
ist vielstufig hierarchisch gegliedert, indem größere Gruppen eine bis vier 
Gruppen der nächsten Ordnung umfassen. Die Beziehungen zwischen den 
Gruppen entsprechen den Beziehungen zwischen ihren Gründerahnen. So 
werden Gruppen als älterer und jüngerer Bruder usw. einer anderen Gruppe 
bezeichnet. Gruppen können im Verhältnis zu anderen bezeichnet werden als: 


Bruder, jüngerer oder älterer, 

Bruder oder Halbbruder (von verschiedenen Frauen des polygynen Stamm- 
vaters), 

uneheliches Kind der Schwester, das juristisch als Kind des ältesten Bru- 
ders bzw. des Vaters seiner Mutter zu der Gruppe der Verwandten 
der Mutter gehört, 

Kind eines Jungen, der mit seiner Schwester in den Verband seiner 
Schwäger gezogen ist und sich dort für dauernd niedergelassen hat, 

Schwestersohn, der sich aus irgendeinem Grunde von seiner väterlichen 

Verwandtschaft getrennt hat und zu der Gruppe seiner Mutter oder 
einer seiner Großmütter gezogen ist. 


Die Verschiedenartigkeit der verwandtschaftlichen Beziehungen wirkt sich 
auf die sozialen Verhältnisse von heute aus. Die Verwandtschaftsbezeichnungen, 
die das Verhältnis der wahren oder angenommenen Ahnen zueinander bezeich- 
neten, werden gelegentlich auf die Gruppen übertragen. 

Als Beispiel einer hierarchischen Verwandtschaftsgliederung wird hier die 
Gruppe Isangi !?) beschrieben. Isangi ist eine Lokalgruppe der oben (S. 188) er- 
wähnten Art, die ich, entsprechend dem allgemeinen Brauch im Lande selbst, 
als „Dorf“ bezeichne. Bis zu einer Entscheidung über die Bezeichnung der 
Gruppen verwende ich für die einzelnen Stufen der hierarchischen Ordnung 
die Buchstaben A bis E.- Dabei bezeichnet A die Stufe der kleinsten und E die 
der größten Verbände (s. Abb. 2). 

Außer den drei Stufen der Gruppe D in Isangi gibt es weitere in den 
Tochterdörfern (s. Abb. 1), die aber auch fremde Gruppen umfassen können, 
wie z.B. in Wenga die , Nkund6"-Gruppe Liimbu. 

Alle Gruppen, die in dem Schema (Abb. 2) dargestellt sind, sind den 
Erwachsenen in Isangi mit ihren Namen bekannt. Die Gruppen haben alle 
neben ihrem normalen Namen noch einen Trommelnamen und einen Ehren- 
namen. Nur die drei Gruppen Boyeke der Stufe B haben zwar verschiedene 
Trommelnamen, aber keine eigentlichen Gruppennamen. Die Zuordnung der 
Gruppen, wie wir sie in dem Schema finden, entspricht keiner Genealogie, sie 
basiert nur auf den Charakteristika und Funktionen der einzelnen Gruppen, 


10) Social Structure p. 47. 
it Boelaert: Clan équivoque p. 17. 
12) Müller, Fürstentum, S. 68 ff., 125, 128 ff. 
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Der „Vater“ von Lonyanyanga, 
L. gilt bei den Bakonda als 
„älterer Bruder“ 


Ahn: Lovendo Iyolo Ahnen der Tochterdörfer Bolilongo 


Gruppe: Ngelé Nkoto Bokoko Ilebo Mpenda Wengä Bolima Nsambasälä 
D D D D D D D € 


"Abb. 1. Genealogie der Bakonda. Die Buchstaben unter den Gruppennamen beziehen sich auf die 
Stufe der betreffenden Gruppen (s. Abb. 2) 


Stufe A B & D E 
1 Bolima + Bolima Bolima ———————Bolima 
2 Nsombo ER 
3 Ikunda ——Ndongö 
4 Bongemba we) Lovendo 
5 Ngonga Ngonga 
6 Bolesangi ————————Ilongo 
Ngelé i’ 
8 Mpia 
9 Bokendi 
; PRES TUE Bosolo 
D me Nsambäsälä 
12 Wele rn 
13. Njéléokuli ———Njéléokuli 
Ä Isangi y 
14 Mpia = 
RR ——— akonda 
15 Nsambi : 
16  Liengo —-Boyeke 2 
17 Botömo : 
Din |-—Bo IRE Y= 
18 Bongoi ¥ 
19 Boémbo 
a eae ie | Bosses 
ongo ae 
Nkoto i 
obengo + Se 
22 Mmuna— 
23 Ngombe ——Mbelo 


24 Balokao + 


25 Bommambo +——————Bommambo— 
’ — Ee. 
6 Ndongö _—-Impinga — 


27 Bekoli 


Abb. 2. Verwandtschaftsgliederung von Isangi 


1—27 = Numerierung der A-Gruppen im Lageplan Abb. 3 
+ = ausgestorbene Gruppe 


die jeweils auf einer Stufe gleich sind. Es handelt sich also um ein Organi- 
sationsschema, nichtum eine Stammtafel. 

Die Beziehungen zwischen den einzelnen Gruppen sind den Leuten von 
Isangi ebenfalls bekannt, doch ist ihnen das System nicht in der Weise trans- 
parent, wie es hier im Schema erscheint. Sie stellen die Verwandtschaft unter 
den Gruppen fest, sind auch in der Lage anzugeben, welche Funktionen den ein- 
zelnen Gruppen zukommen, ohne deswegen Gruppen gleicher Funktion als 
gleichartig zu betrachten und ohne sie in ein solches Schema einzuordnen. Das 
Schema stellt somit eine Systematisierung dar, die, da sie eine Systematisierung 
ist, nicht ganz der Wirklichkeit gerecht wird. Dementsprechend gibt es auch 


Soziologische Terminologie und soziale Organisation der Ekonda 191 


Lonyanyanga 


Mbongo 


\ 
\ 
' 
\ ( Abb. 3. 
i Das Dorf Isangi auf seinem 
à eigenen Territorium um 1920 
a Die Zahlen 1-27 bezeichnen 
22 me die Sippenzweige (s. Abb. 2) 
\ \ Die Zahlen I-VI bezeichnen 
\ \ die Weiler: 
VI ONE LEA | = Bokond'o Véngo 
Il = Boyeke 
Nr NER Ill = Nsambäsälä 
se \ IV = Bongilé 
28 } V = Ilongo 
> Vi = Mbelo 
8 = der engangala, der 
Versammlungsplatz 
des Gaues der 
Bakonda 


were 
enga es 


keine zureichende Ekonda-Sozialterminologie. Die Ausdrücke sind — wie im 
nichtwissenschaftlichen europäischen Sprachgebrauch — nicht genau genug 
festgelegt. Im übrigen führt der prinzipiell gleichartige Charakter der Gruppen 
der Stufen A bis E und der noch größeren Verbände dazu, daß alle Ausdrücke 
fast wahllos für große und kleine Einheiten verwendet werden. 

Das Wort ikundi (eigentlich = Schoß) bezeichnet normalerweise kleine 
Einheiten, etwa der Stufen A und B. Doch gebraucht man es auch für größere 
und große Verbände, wenn man ihre relativ enge Verwandtschaft betonen will. 
Es entspricht damit ungefähr der Bedeutung, die das Wort ,Familie" im nicht- 
wissenschaftlichen Sprachgebrauch hat. ilongo bezeichnet sowohl die Klein- 
familie im europäischen Sinne als auch Gruppen der Stufe A und B. 

Bonsonga und etükä sind Bezeichnungen, die für Verwandtschaftsgruppen 
der Stufen B, C und D verwendet werden. Doch können sie gelegentlich auch 
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die Gruppen A bezeichnen, außerdem die Lokalgruppen, die in der Größe den \ 
genannten Verwandtschaftsverbänden etwa entsprechen. Etuka ist die Bezeich- || 
nung fiir den Olfruchtstand und eine bestimmte Art von Termitenhaufen und || 
wird anscheinend häufiger als bonsonga für Lokalgruppen verwendet. | 

Ebenfalls schwankend im Gebrauch ist ekindä. Dieses Wort bezeichnet in | 
erster Linie eine Tanzgruppe, ein corps de ballet und die soziale Einheit, die | 
eine solche gemeinsame Tanzgruppe zu Tanzfesten entsendet. | 

Esé ist ebenfalls stark lokal bestimmt, es deckt sich meist mit dem, was wir | 
Dorf nennen, doch werden häufig Einheiten als ,esé” bezeichnet, die größer 


oder kleiner als ein Dorf sind. Sehr große Gruppen, Stämme und noch größere |f 


Verbände, heißen bonanga. | 

Für die Einteilung der einzelnen Gruppen in eine der Stufen wurden | 
jeweils ein oder mehrere Funktionen als Kriterium gewählt. Weiter unten || 
werden die Gruppen der einzelnen Stufen in diesen Funktionen geschildert. | 
Allgemein wäre noch zu allen Gruppen zu sagen, daß sie sich in einigen Zügen || 
nicht voneinander unterscheiden. Alle Gruppen aller Stufen sind Verwandt- IF 
schaftsverbände patrilinearer Abstammung, die sich als Nachkommen eines || 
Ahnherren betrachten. Eine durchlaufende und vollständige Genealogie bis || 
zum Ahn ist nie bekannt. Die Genealogie der Gesamtgruppe Bakonda ist in | 
Zeichnung 1 dargestellt. 

Von den Ahnherren der Gruppen der Stufe D in Isangi sind also zwei 
Brüder, der dritte ist deren Vaterbruder. Eine D-Gruppe (Ngelé) umfaßt außer- 
dem noch die Nachkommen eines unehelichen Kindes der Vatersschwester des 
Gründers, die die C-Gruppe Nsambasala bilden. 

Zwischen dieser alten Genealogie und den bekannten Vorfahren aus naher 
Vergangenheit klafft eine Lücke. Im Gegensatz zu den benachbarten Bokoté 
(s. z.B. Boelaert, Bongili) ist das genealogische Gedächtnis der Ekonda sehr 
schwach. Es reicht nicht bis zum Begründer der Gruppe der Stufe A zurück. 
Dabei ist zu berücksichtigen, daß sich eine Gruppe erst dann spaltet, wenn der 
Ahn, auf den die neuen Gruppen zurückgehen, längst tot ist. Die Nachkommen- || 
schaft eines Patriarchen wird sich ja erst in die Gruppen seiner Söhne teilen, 
wenn sie so groß geworden ist, daß das notwendig erscheint, Bei der Größe auch 
der kleinsten Ekonda-Gruppen kann das erst nach mehreren Generationen der || 
Fall sein. Dann sind aber der gemeinsame Patriarch und seine Söhne, die | 
Stammväter der neuen Untergruppen, tot. So finden wir zur Zeit eine Tendenz 
zur Spaltung in der Gruppe Ndong’îi mpinga: die Ahnen der beiden in Ent- 
stehung befindlichen Gruppen sind um 1920 gestorben. Wahrscheinlich werden 
sich die beiden Gruppen in ihrem Altersverhältnis zueinander nicht nach dem 
Verhältnis dieser „Stammväter“, sondern nach dem Verhältnis der „Patriar- 
chen”, unter denen sie sich trennen, einstufen. Der genaue Vorgang der Spal- 
tung von A-Gruppen kann nur an Ort und Stelle beobachtet, nicht durch Befra- 
gung nachträglich ermittelt werden. 

Im Folgenden sollen jetzt die Gruppen der verschiedenen Stufen in ihrer 
Charakteristik beschrieben werden. 


Gruppen der Stufe A: 


Diese Gruppen bestehen aus bis zu 40 Personen. Zu einer solchen Gruppe 
gehört in den meisten Fällen eine Gruppe Batwä-Pygmoide, die als Heloten zu 
der A-Gruppe ihrer Herremgehören und diese Zugehörigkeit in der männlichen 
Linie weitervererben, ebenso wie ihre Herren. Das älteste Mitglied der 
A -Gruppe — Pygmoide ausgeschlossen — ist der „bomel& bokonda", der 
„Eigentümer des Bodens", die Verkörperung aller Autorität im Innern und der 
Vertreter der Gruppe nach außen. Er ist die einzige Person mit voller Geschäfts- 
fähigkeit. Alle Mitglieder der Gruppe stehen zu ihm im Vater-Sohn-Verhält- 
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nis, selbst wenn die jüngeren Mitglieder nach Generationen gerechnet ihm 
gegenüber Vatersrang haben. Er hat den Schatz der Gruppe an Brautpfand- 
gütern, den er verwaltet und ausgibt. Er hat das Verfügungsrecht über das 
Grundeigentum der Gruppe. Im Altenrat des Dorfes und der anderen größeren 
Verbände vertritt er die A-Gruppe. Gelten auch alle Mitglieder der Gruppe 
als nicht geschäftsfähig, so werden doch alle Rechtshandlungen, die sie vor- 
nehmen, als im Einverständnis des Patriarchen eingegangen angesehen. Die 
Mitglieder der Gruppe können sich weitgehend untereinander vertreten. In 
Abwesenheit .des Altesten kann auch ein jüngeres Mitglied als Vertreter der 
Gruppe bei Ratsversammlungen fungieren. Beim Tode des Seniors folgt ihm 
das nächstälteste Gruppenmitglied in seiner Funktion. 

Nur innere Zwistigkeiten, die nicht zu überbrücken sind, und große Zu- 
nahme der Bevölkerung führen zu einer Teilung der A-Gruppe. Die neu ent- 
standenen A-Gruppen behalten weiterhin einen engen Zusammenhang, der zu 
Beginn größer ist als in den B-Gruppen, deren A-Einheiten sich schon früher 
geteilt haben. Da auch auf höheren Stufen der Zusammenhalt nach der Tren- 
nung nur allmählich abnimmt, entsteht eine Vielstufigkeit im Zusammen- 
gehörigkeitsgefühl, die durch kein Schema auch nur annähernd richtig wieder- 
gegeben werden kann. Eine Regel zur Teilung, etwa nach einer bestimmten 
Generationszahl wie bei den Tallensi!?), existiert nicht. Die A-Gruppen sind 
also theoretisch „ewig“. Die A-Gruppen unterteilen sich in Kleinfamilien. 
Innerhalb der polygynen Familien haben die Familienkerne '*) eine ökonomisch 
halbwegs unabhängige Stellung. Jede Frau hat ein eigenes Haus. Die Frauen 
eines Mannes und die Frauen seiner Söhne haben ihre Häuser in einem Gehotft. 
Der Vater als Gehöftsherr hat einen offenen Hangar als Aufenthalt der Männer 
und als Versammlungshaus. Stirbt der Gehöftsherr, so wird das Gehöft ver- 
lassen. Die Söhne errichten auf ihren neuen Wohnplätzen je einen eigenen 
Hangar. Im Gegensatz zu den Gruppen vom Typ A—E ist die Gruppe, die ein 
Gehöft bewohnt, endlich: sie endet mit dem Tode des Vaters. Nur ein Mann, 
dessen Vater (im europäischen Sinne des Wortes) gestorben ist, kann einen 
Hangar haben. Zwischen A-Gruppe und Kleinfamilie steht somit noch die 
Gehöftsgemeinschaft, 

Fassen wir alles, was für die A-Gruppen charakteristisch ist, noch einmal 
zusammen: 

Zugehörigkeit nach männlicher Folge geregelt, Einheit des rechtlichen 
Lebens, insbesondere im Grund- und Erbrecht, der Senior hat die volle potestas, 
Nachfolge nach reinem Seniorrat, theoretisch unbegrenzte Dauer der Gruppe. 
Die A-Gruppen bestehen aus Kleinfamilien, die in Gehöften unter jeweils 
einem Vater zusammenwohnen. 


Gruppen der StufeB: 


Zwischen den A-Gruppen, die zu einer B-Gruppe gehören, besteht nor- 
malerweise ein freund-nachbarliches Verhältnis. Man unterstützt sich gegen- 
seitig weitgehend, berät auch die meisten Angelegenheiten gemeinsam. Die 
Gruppe B hat nur eine Nkumu iloki, den „Herrn der verborgenen Kraft", den 
Sippenpriester. Er wird von allen zugehörigen Leuten konsultiert. Bei der 
magischen Jagdvorbereitung tritt er in Funktion, bei allen Unternehmungen 
von Bedeutung wird er gefragt. Er spricht zu dem Verstorbenen bei dessen 
Verabschiedung nach der Beerdigung, an ihn wendet man sich, wenn die Ahnen 
im Traum erscheinen und Wünsche, Befehle oder Mitteilungen an die Lebenden 
übermitteln wollen. Er schützt die Leute seiner Gruppe vor dem bösen Willen 
— ndoki — der Toten und der Lebenden. Dieser Sippenpriester wird als das 


13) Fortes, Dynamics of Clanship, S. 34f. 
14) Thurnwald, Menschl. Gesellschaft, Bd. 4, S. XII. 
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Kriterium dafür betrachtet, welche Gruppe zusammengehöriger A-Gruppen eine | 
B-Gruppe darstellt. Der Sippenpriester stammt aus einer bestimmten der zu- 
gehôrigen A-Gruppen. 

Zwischen den A-Gruppen einer B-Gruppe gibt es zwar ein Rangverhält- 
nis — eine Gruppe gilt als die ältere —, doch ist dies von untergeordneter 
Bedeutung (s. unten, unter Lokalgruppen). Der führende Mann der B-Gruppe 
ist der älteste der Seniores der zugehörigen A-Gruppen, d.h. der Senior der 
B-Gruppe. Jedoch ist er nicht ein Inhaber voller potestas wie der Senior der 
A-Gruppe, er ist mehr ein princeps inter pares. Das berührt natürlich nicht 
seine Stellung als Senior in seiner eigenen A-Gruppe. 

Innerhalb einer B-Gruppe wird oft das Grundeigentum noch als zusammen- 
gehörig betrachtet, obwohl schon festgelegte Grenzen zwischen den Territorien 
der konstituierenden A-Gruppen bestehen. Im allgemeinen kann man das Ein- 
verständnis der anderen Seniores voraussetzen, die Jagd auf ihr Gebiet auszu- 
dehnen, unter gewissen Umständen Pflanzungen auf ihrem Gebiet anzulegen 
oder bestimmte Wildpflanzen als Rohmaterial für Hausbau und Handwerk zu 
suchen. Die Zugehörigkeit zur Gruppe B bestimmt sich durch die Zugehörigkeit 
zur Gruppe A. 

Auf eine Reihe Besonderheiten in der Abstammungsfolge, die sich aus der 
Bedeutung des Brautpfandes ergeben, soll hier nicht eingegangen werden. Wir 
hörten von einem Fall von Inzest zwischen Mitgliedern zweier A-Gruppen, die 
eine B-Gruppe bilden, nicht aber innerhalb einer Gruppe A. Dabei sind aller- 
dings die Inzeste nicht berücksichtigt, die nötig sind, ein besonders kräftiges 
Zaubermittel wirksam zu machen. 

Fassen wir alles, was für die B-Gruppen charakteristisch ist, noch einmal 
zusammen: 

Es gibt nur einen Sippenpriester. Der Zusammenhang in einer B-Gruppe 
ist sehr eng, es besteht starke Zusammenarbeit, man berät in allen Dingen 
gemeinsam, auch in solchen, die sich eigentlich nur auf eine der zugehörigen 
A-Gruppen beziehen, dabei hat der älteste der Seniores einen gewissen 
Vorrang. | 


Gruppen der Stufe C: 


Der Zusammenhang in einer Gruppe dieser Stufe ist wesentlich loser, ob- 
wohl gerade auf diesem Niveau sehr starke Unterschiede zwischen den ein- 
zelnen Gruppen bestehen. So betrachten sich z.B. die Gruppen Lovendo und 
Besilo als viel enger zusammengehörig, als eine dieser beiden mit Nsambasala 
(s. Zeichnung 2). Das hatte mich veranlaßt, in meiner Dissertation diese Stufe 
in zwei verschiedene Stufen (Untersippen I° und II°) aufzuteilen #5), Da keine 
markanten Kriterien für zwei Stufen existieren, in anderen Dörfern überhaupt 
eine Scheidungsmöglichkeit fehlt, mache ich keine Zwischenunterscheidung 
mehr. 

Die Gruppen der Stufe C sind die exogamen Einheiten von morgen. Zwi- 
schen den Angehörigen verschiedener C-Gruppen ist zwar die Ehe verboten, 
doch sind sexuelle Beziehungen zwischen ihnen gestattet. Diese Erlaubnis ent- 
spricht dem lonkäna der Boköte !#). 


Gruppen der StufeD: 


Die Gruppen dieser Stufe sind die wahren exogamen Einheiten. Zwar 
kommen bei ,evolués" auch innerhalb der Stufe D Heiraten vor, doch wird 
diese Praxis noch nicht von den Alten als richtig anerkannt. In Isangi besteht 
außerdem noch die besondere Bestimmung, daß die Angehörigen der beiden 
D-Gruppen Ngelé und Nkoto zwar untereinander heiraten dürfen, ihnen aber 


15) Müller, Fürstentum, S. 125. 
16) Hulstaert, Mariage, S. 97f. 
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nicht die Ehe mit Angehörigen der D-Gruppe Bolima gestattet ist. Da Bolima 
in Isangi heute ausgestorben ist, wirkt sich diese Bestimmung heute nur gegen 
die Ausgewanderten in Bolima w’äsi und gegen die Schwesterkinder in anderen 
Dörfern aus. Die Gruppe Bolima gilt als die Vatergruppe von Isangi (s. Abb. 1), 
Ngelé ist die Gruppe des älteren Bruders, Nkoto die des jüngeren. Daraus 
erklärt man die besondere Stellung von Bolima in der Exogamieordnung. Man 
sagt, es ginge nicht, daß der „Vater“ eines seiner „Kinder“ heiratet, selbst 
wenn diese „Kinder“ Urenkel so entfernter Generation sind, daß sie unterein- 
ander heiraten. 

Die Exogamiebestimmungen der Ekonda beziehen sich nicht nur auf die 
eigene, agnatische Gruppe, sondern auch auf alle cognatischen Gruppen, zu der 
die Verwandtschaftsbeziehungen noch bekannt sind, d.h. zirka fünf Gene- 
rationen zurück. 

Gruppen der Stufe E: 


Diese Gruppen gehen wohl immer über den Umfang eines Dorfes hinaus. 
Ihre zusammen siedelnden Teile haben einen gemeinsamen Versammlungs- 
platz, zu dem aber auch die abgesprengten Teile zur Beratung kommen können. 
Früher hatte wohl nur eine solche Gruppe einen Nkümü, einen sakralen Für- 
sten, der aus dem Vorort stammte (z.B. Isangi), während die anderen Dörfer 
durch den Senior geleitet wurden. Mit der Austeilung der Nkümüwürde an die 
anderen Dörfer ist die Bedeutung der E-Gruppen nahezu vollkommen ver- 
schwunden, Auch spielt in dieser Größenordnung die Lokalgruppe eine viel 
größere Rolle. Sie umfaßt gelegentlich auch abhängige Dörfer, die noch nicht 
paternisiert worden sind, d.h. die noch als fremd aufgefaßt werden. Hierbei 

ist zu sagen, daß wahrscheinlich alle größeren Lokalgruppen dazu tendieren, 
sich in Verwandtschaftsgruppen umzukonstituieren, indem die Genealogie 
dementsprechend umgedeutet wird. Sicherlich ist die „Verwandtschaft” zahl- 
reicher , Verwandtschaftsgruppen” auf diese Weise entstanden. Es ist dabei 
ziemlich ausgeschlossen, daß Gruppen, die durch die Exogamieregel vonein- 
ander getrennt sind, eine Verwandtschaft erfinden, die so eng ist, daß die vor- 
her mögliche Heirat später verboten wird. Auch die Zusammenlegung anderer 
wichtiger Funktionen der unteren Stufen infolge Erfindung einer engeren Ver- 
wandtschaft liefe der Tendenz einer fortlaufenden Differenzierung entgegen '”). 
Allgemein kann man annehmen, daß Lokalgruppen nur solch eine Verwandt- 
schaft postulieren, die keine wesentliche funktionelle Reintegration notwendig 
macht. Einheiten oberhalb der Exogamiegrenze werden daher leicht eine 
Genealogie konstruieren, die eine Verwandtschaft „nachweist”. Gruppen dieser 
Art sind funktionsschwach. Vorgänge dieser Art lassen sich sowohl in der 
Gruppe der Bakonda wie in der benachbarten E-Gruppe Lonyanyanga fest- 
stellen. Die Institution des Nkümü (s. o. S. 195) scheint ebenfalls einen nivellie- 
renden Einfluß auszuüben. Das Recht der ältesten (und freien) Gruppe verliert 
an Bedeutung und tritt hinter die Nkümüwürde zurück. Die neue Würde steht 
auch jüngeren und abhängigen Gruppen zu. 


Soziologische Terminologie für Verwandtschaftsgruppen 


Bevor wir die Einheiten behandeln, die als Siedlungsgruppen verstanden 
werden müssen, sollen die Verwandtschaftsgruppen der Ekonda mit den sozio- 
logischen Idealtypen verglichen werden. Ich behandele nach den zu Beginn 
genannten Autoren nun die verschiedenen Gruppentermini, die für unsere 
Ekondaverhältnisse in Frage kommen. 


17) Aus Angaben der Eingeborenen wissen wir, daß die Exogamiegrenze vor etwa 100 Jahren auf die 
gegenwärtige Stufe herabgesetzt wurde. Vorher war zwischen Ngele, Nkoto und Bolima nur das Lonkäna 
gestattet. 
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Familie 

Die Kleinfamilie hat fiir das organisatorische System der Ekonda keine | 
Bedeutung. Doch ist sie als kleinste Einheit des Wirtschaftslebens sehr wichtig. || 
Potentiell ist jede Kleinfamilie polygyn, doch sind die monogynen Ehen — | 
vor allem in der jüngeren Generation — heute zahlreicher. Es erscheint wegen | 
dieses Unterschiedes zwischen potentieller und praktischer Polygynie empfeh- | 
lenswerter, im Sinne Thurnwalds die polygamen Formen mit unter die Klein- || 


familie zu rechnen und in ihr Familienkerne zu unterscheiden '*). Dies erscheint ||} 


mir auch mehr der funktionellen Bedeutung zu entsprechen als die Auffassung || 
von Murdock, der die polygame Familie zusammen mit der Großfamilie zu den 
„composite forms of family” rechnet'?). | 

Uber die Großfamilie schreibt Thurnwald in seinen „Fachausdrücken 


U > 


an 


zwei Stellen, unter „Familie” S. XIIf. und unter „Großfamilie” S. XIV. Unter ||} 


Familie sagt Thurnwald: 


,... Die ,GroBfamilie’ unterscheidet sich von ihr dadurch, daß in ihr 
mehrere Generationen unter einem gemeinsamen Großvater entweder auf 
dem gleichen Hof oder sogar unter demselben Dach zusammen leben. Die 
Familienkerne mit den dazugehörigen Männern bleiben relativ selbständig. 
Natürlich können auch hier schutzlose Verwandte angegliedert werden. 
Von der Sippe (s. d.) unterscheidet sich die Großfamilie dadurch, daß bei 
ihr alle Mitglieder auf demselben Wohnplatz ansässig sind und die Ver- 
wandtschaft der Mitglieder vorwiegend in absteigender Linie vom Haupt 
besteht; außerdem bildet sie eine Wirtschaftseinheit. Die Eigenart der 
Großfamilie liegt ferner darin, daß sie, wie jede Familie, an das Leben der 
sie konstituierenden Persönlichkeiten geknüpft ist und mit ihnen stirbt, 
während sich die Sippe automatisch erneuert, gewissermaßen ‚ewig ist.” 


Dagegen schreibt er bei Großfamilie nur: „... Das Zusammenleben von 
wenigstens drei voneinander abstammenden Generationen unter einem gemein- 
samen Haupt (Großvater mit Kindern und Kindeskindern) wird als ‚Groß- 
familie’ bezeichnet (s. Familie, Sippe).“ Dazwischen besteht eine Diskrepanz. 
Wenn eine Gruppe sich, entsprechend der ersten Charakterisierung, beim Tode 
der konstituierenden Persönlichkeiten, d.h. der ältesten Generation, auflöst, 
kann das ,,wenigstens" zwar für die Norm, aber nicht für den Einzelfall gelten. 
Ebenso versteht Thurnwald die Familie im Lehrbuch der Völkerkunde ??), 
Wollen wir die Auffassung von Thurnwald beibehalten — das Material von 
Kirchhoff?) und die altrömische familia wären dann gute Beispiele —, dann wäre 
eine patrilineare Großfamilie eine zusammenwohnende und -wirtschaftende 
Verwandtschaftsgruppe, die aus einem Mann, seinen Frauen und allen seinen 
Nachkommen besteht und die sich beim Tode des Alten in die Großfamilien 
seiner Söhne auflöst. 

Kirchhoff versteht die Großfamilie ebenso, legt aber Wert darauf, daß im 
Gegensatz zur Sippe hier die Angeheirateten zur Gruppe gehören 2”), 

Die Vorstellungen von Murdock über die extended family decken sich mit 
dieser Auffassung ?*), 

Demgegenüber sieht Thurnwald in Band 2 (S. 22) in der Großfamilie eine 
unilaterale Verwandtschaftsgruppe mit Angeheirateten, die gemeinsam siedelt 
und unter gemeinsamem Oberhaupt steht, von ihm sollen die Mitglieder ab- 
stammen. Im Gegensatz zur Großfamilie kann die Sippe verstreut wohnen. 


18) Bd. 4, S. XIIf. 

19) Murdock, Social Structure, S. 23, 

20) Thurnwald in Preuß (Hg.) Lehrbuch, S. 259. 
21) Kirchhoff, ZE 63, S. 88ff., S. 96 ff. 

22) Kirchhoff, ZE 63, S. 90. 

23) Murdock, Social Structure, S. 24, 
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Damit stellt Thurnwald hier andere Charakteristika in den Vordergrund Der 
Text läßt aber den Schluß zu, daß das Abhängigsein vom Leben des Familien- 
hauptes und die Endlichkeit für Thurnwald immer ein wesentliches Charakte- 
ristikum der Großfamilie war. 

In diesem Sinne ist keine der unter A—E beschriebenen Einheiten eine 
Großfamilie. Die angeheirateten Frauen gehören ökonomisch zur Gruppe des 
Mannes, bleiben aber immer der Gruppe ihres Vaters zugehörig; im Falle einer 
Scheidung kehren sie dorthin zurück. Die nie abreißende Verbindung zwischen 
den verschwägerten Gruppen durch Geschenke und Gegengeschenke, die alle 
zum Brautpfand und der Mitgift gehören, läßt die Zugehörigkeit der Frau zu 
ihrer Herkunftsgruppe nicht vergessen. Nach dem Tode wird die Frau in der 
Erde ihrer Gruppe bestattet. Die Gruppenzugehörigkeit der Frau wird zusätzlich 
auf die Kinder übertragen, nur wirkt sie sich nicht so sehr im ökonomisch- 
politischen Bereich aus. Wichtig ist die Mutterlinie bei den Heiratsbeschrän- 
kungen, bestimmten Meidungen, die über die Frauen vererbt werden, und auch 
in bestimmten Rechten. Es gibt nicht wenige Leute, die sich in der Gruppe ihrer 
Mutter oder einer ihrer Großmütter definitiv angesiedelt haben. 

Entscheidend für die Unbrauchbarkeit des Terminus Großfamilie ist der 
»ewige” Charakter der Gruppen A—E der Ekonda. Doch sind die Unterabtei- 
lungen der A-Gruppen, die in einem gemeinsamen Gehöft beieinanderwohnen 
(s. S. 193), eine Großfamilie im Sinne von Thurnwald, Kirchhoff und Murdock. 


Sippe 


Schon bei den zitierten Erläuterungen zu „Familie“ finden wir etwas über 
die Vorstellung Thurnwalds über die Sippe. Darüber hinaus sagt er zu dem 
Fachausdruck „Sippe” (S. XVIIf.) 74): 


„... Als Sippe wird ein politisch nicht selbständiger Klan (s. d.) be- 
zeichnet. Der Verlust der Selbständigkeit ist gewöhnlich durch Verteilung 
des Klanvolkes auf verschiedene Siedlungsgemeinden verursacht. Eine 
Sippe wird durch das Bewußtsein der Abstammung von denselben Ahnen 
und dem gemeinsamen Ahnenkult zusammengehalten. Die Sippe hat ihre 
besondere Bedeutung für die Heiratsordnung (s.d.). — Eine Sippe kann in 
Untersippen aufgeteilt sein (Großsippe, Kleinsippe), oder sie kann zu einer 
‚Halbierung‘ führen. Sippe oder Untersippe besitzen manchmal ein Ober- 
haupt, manchmal nicht." 


Beim Stichwort Klan sagt Thurnwald (S. XVI) 4): 


„Das Wort bezeichnet im Altirischen, dem es entnommen ist, Kinder 
gemeinsamer Abstammung, etwa im Sinne einer ,GroBfamilie’ (s. d.). Es 
wird heute für Familienagglomerationen (s. Horde) gebraucht, die stabil 
geworden und durch den Glauben an gemeinsame Ahnen religiös unter- 
baut sind und oft auch wirtschaftlich und politisch einander stützen. Es ist 
ratsam, einen Unterschied zwischen dem innerhalb eines Gebietes aus- 
schließlich siedelnden und auf diesen Gau Anspruch erhebenden ,Klan 
zu machen, der eine politisch souveräne Gemeinde darstellt, und den auf 
verschiedene, ihrerseits selbständige Gemeinden verteilten Klansplittern, 
die wir als ‚Sippen‘ (s. d.) bezeichnen, die untereinander gewöhnlich nicht 
organisiert sind und nur durch zeremoniell-religiösen Ahnenkult und 
durch eine gewisse Solidarität zusammengehalten werden. Die Entstehung 
von Klan und Sippe ist eng mit dem Ahnenkult verwachsen, der die 
Stammeslinie symbolisiert. Die Klan- oder Sippen-Zugehörigkeit kann in 
männlicher oder weiblicher Linie gerechnet werden. Diese gewissermaßen 


24) Menschl. Gesellschaft, Bd. 4. 
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kristallisierte Familienagglomeration wird häufig durch eines der lebenden |} 
Familienhäupter vertreten. Dadurch unterscheidet sie sich von familialen | 
Gebilden, die mit dem Leben der sie tragenden Personen erlöschen. In || 
Klan oder Sippe sind die sich ablösenden persönlichen Familien dauernd | 
vertreten (s. Familie, Kaste, Staat).“ | 


Als gemeinsam können wir für beide Formen festhalten, daß es sich um f 
rein unilaterale Verbände handelt, die durch Ahnenkult verbunden sind (der || 
der Großfamilie im obigen Sinne fehlen kann, in den meisten Fällen sogar 


fehlen wird). Lassen wir den Versuch, in beiden Beschreibungen eine Theorie ||} 


der Entstehung zu geben, fort, so erscheinen mir im tibrigen die Unterschei- | 
dungen zwischen den beiden Termini sehr brauchbar, vor allem, wenn man nur | : 
den ersten Fall von Klan bei Thurnwald annimmt, den zweiten als fiir uns hier |} 
irrelevant vollkommen außer acht läßt. | 

Unsere Gruppe A wohnt zwar in einem bestimmten Gebiet und erhebt | 
Anspruch auf diesen „Gau“, doch ist es schwierig, ihn als eine politisch souve- 
räne Gemeinde zu bezeichnen. Die Politik hat viel mehr mit jenen Gruppen || 
zu tun, die wir bisher noch gar nicht beschrieben haben, den Siedlungsgemein- 
schaften. Darüber hinaus ist die Gruppe A integriert in die Gruppe B, diese in 
eine Gruppe C, eine Kette fast ohne Ende, denn bei Stämmen mit stärkerem 
genealogischen Bewußtsein als die Ekonda es haben, etwa bei den benach- 
barten Bongili*), endet die Hierarchie der Gruppen mit der Menschheit, die 
Hierarchie der Ahnen mit Gott. 

Diesen Stufencharakter hebt Thurnwald besonders bei der Sippe hervor. 
Für Kirchhoff ist die Sippe nicht in einer Weise behandelt, die für eine Diffe- 
rentialdiagnose zwischen Sippe und Klan von Wert für uns wäre. Ihm war es, 
entsprechend der Organisationsform der von ihm behandelten Populationen, 
mehr um die Abgrenzung von Großfamilie und Sippe zu tun. Lowie?*) spricht 
nur von Sippe, „sib“ und nennt sie , clan of British anthropologists” (S. 105) 
oder ,clans", wenn patrilinear, und ,gentes", wenn matrilinear „of most 
American anthropologists". Das „ad infinitum” (S. 106) ist für ihn ebenfalls 
wichtig für die Sippe. Auch die Möglichkeit der Untergliederung ist bei Lowie 
für seine sib vorhanden, und so schließt er auch solche Formen in die Sippe 
ein, die zwar nach der Erläuterung von Thurnwald eigentlich noch dazu ge- 
hören, die für ihn und den sonstigen ethnologischen Sprachgebrauch aber doch 
schon Einheiten eines besonderen Typs sind: die moieties. Lowie hat damit eine 
weitgehend gleiche Auffassung wie Thurnwald. 

Murdock?’) unterscheidet streng zwischen Sippe und lineage. Für ihn ist die 
lineage eine Gruppe von Individuen, die ihre Abstammung von einem gemein- 
samen Ahnen nachweisen können, das heißt für ihn in der Mehrzahl der Fälle 
nur der unilaterale „Stamm“ einer Großfamilie, ohne die zugeheirateten und 
einschließlich der fortgeheirateten Mitglieder, 

Die Sippe ist für Murdock dasselbe wie für Thurnwald. Dagegen unter- 
scheidet er sich in seiner Auffassung vom Klan*). 


Klan 


Für Murdock ist der patrilineare Klan eine Lokalgruppe, die aus dem 
Stamm einer Sippe besteht, die aber die Ehefrauen ihrer Mitglieder in sich auf- 
nimmt, die sich verheiratenden Töchter dafür entläßt. Als Beispiel führte er die 
Gruppen” an, die in unserer Gesellschaft durch gemeinsamen Familiennamen 
verbunden sind. Würde der Personenkreis, der sich durch den gemeinsamen 


25) 
26) Primitive Society. 

27) Social Structure, S. 45 ff. 

28) Social Structure, S. 65ff., insbesondere 69f. 


Boelaert, Les Bongili. 
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Geburtsnamen „Wolf“ auszeichnet, als Verwandtschaftsgruppe funktionieren, 
so wäre es eine Wolf-Sippe. Die Personen aber, die den Namen wirklich führen, 
also die Herren Wolf mit ihren Frauen, ihren Söhnen und ihren unverheirateten 
Schwestern und Töchtern, wäre ein Wolf-Klan (wiederum vorausgesetzt, daß 
diese Gruppe wirklich funktioniert). Diese Auffassung von Klan ist neu. Auch 
Murdock findet die Bezeichnung nicht glücklich und lädt zu besseren Vorschla- 
gen ein. Der Klan nach Murdock ist eine Einheit von eminent wichtiger Bedeu- 
tung, den von der Sippe terminologisch zu unterscheiden bisher nicht möglich 
war. Ob der Terminus Klan angebracht ist für diese Sozialgruppe, ist hier nicht 
von Bedeutung. Zwar existiert der ,Murdock-Klan” bei den Ekonda auf allen 
unteren Stufen auch, aber nur als funktionale Einheit, die wie Großfamilie und 
Kleinfamilie den Ekonda weniger als Gruppe bewußt ist. Ein Zusammengehörig- 
keitsgefühl der Einheimischen mit den Zugeheirateten hat bei den Ekonda zur 
Grundlage nicht so sehr eine der Verwandtschaftsgruppen, wie sie oben be- 
schrieben wurden, sondern vielmehr eine Lokalgruppe der weiter unten dar- 
gestellten Art. 

Weder der Auffassung von Thurnwald noch der von Murdock über Klan 
entsprechen die Einheiten, die wir im ersten Teil beschrieben haben. Von dem 
Klan Thurnwalds unterscheiden sich unsere Gruppen durch ihre hierarchische 
Gliederung, in der die Autoritätsfunktionen aufgeteilt sind. Dazu kommt, daß 
Thurnwald im Lehrbuch”) den Klan nicht nur durch die Ausstattung mit poli- 
tischer Gewalt, sondern auch durch die Größe von der Sippe unterscheiden will. 
Die einzige Verwandtschaftsgruppe der Ekonda mit starker Autorität ist aber 
die kleinste, die der Stufe A. Würden wir uns nach dem Kriterium der Autorität 
richten, so wäre die kleinste Gruppe (Stufe A) ein Klan. Nach dem Kriterium 
der Größe aber wäre es etwa eine Gruppe der Stufe D oder E, die wir als Klan 
ansprechen müßten. Das macht die Verwendung dieses Terminus unzweckmabig. 


Deswegen verwende ich für die Gruppen aller Stufen den Ausdruck ,Sippe”. 
Bei den Gruppen E könnte man schon von einem Unterstamm sprechen, wobei 
darauf hinzuweisen ist, daß für den Ekonda alle genannten Gruppen einschließ- 
lich der Stämme Verwandtschaftsgruppen gleicher Art, d.h. also ,Sippen” sind. 

Zur Unterscheidung der Sippen verschiedener Stufen verwende ich für die 
Gruppen der 


Stufe A den Terminus Kernsippe 
Stufe B den Terminus Kleinsippe 
Stufe C den Terminus Untersippe 
Stufe D (den exogamen Einheiten) den Terminus Sippe 
Stufe E den Terminus Großsippe. 


Die Lokalgliederung 


Die zweite Zeichnung stellt die Siedlungsweise der Gruppe Isangi im alten 
Wohngebiet bis 1949 dar. Zu dieser Zeit wurde Isangi an die Straße umgesiedelt. 
Von den Kernsippen Isangis haben nur zwei ein Territorium, das so weit nach 
Osten reicht, daß es die neue Straße überschneidet. So hat die Umsiedlung zu 
einer völligen Veränderung der Siedlungsform geführt. Doch sind die Funktionen 
der Siedlungsgemeinschaften noch nicht an die neue Siedlung angepaßt. Die 
Einwohner rechnen noch zu stark mit einer Rücksiedlung auf ihr eigenes Terri- 
torium, als daß sie die Dorforganisation umgestalten würden. 

Wir sehen das Dorf in sechs Siedlungsgemeinschaften aufgegliedert*°), die 
jeweils nur aus den Angehörigen einer der beiden Sippen von Isangi bestehen. 


29) Thurnwald in Preuß, Lehrbuch S. 259 f. 
30) S. Zeichnung 3. 
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Nur die Gruppe des Vaters, die ja eine eigene Sippe war, finden wir bei einer 
Siedlungsgemeinschaft der Sippe Ngelé angeschlossen. Hier sei noch nebenher 
vermerkt, daß die beiden Sippen Ngelé und Nkoto, flußab und fluBauf heißen. 
Die ältere Gruppe heißt flußab, da in ngelé der Fluß groß und breit ist. Diese 
Ehrenbezeichnung finden wir für die ältere Gruppe in manchen Dörfern wieder, 
ohne daß immer eine Flußaufgruppe vorhanden sein muß. Eine Entsprechung 
in der Wohnweise findet sich nicht. 

In der Siedlungsgemeinschaft I ist der Zusammenhang zwischen den kon- 
stituierenden Sippen so groß, daß die ganze Gemeinschaft einen gemeinsamen 
bokendi hat, einen gemeinsamen Boten. Die Boten haben die Aufgabe, alle 
wichtigen Nachrichten nach einem genau festgelegten Plan zu den anderen 
Gruppen zu bringen, vor allem die Einladungen zu den Versammlungen des 
Dorfrates beim Nkümuü. Dabei informieren sie die anderen Gruppen über das 
Programm der Sitzung. Der Bote kommt dabei in der anderen Gemeinschaft 
wiederum zum Boten; hier versammeln sich die alten Männer, um die Nachricht 
zu erhalten: und zu besprechen. Der Bote dieser Gemeinschaft macht sich dann 
auf den Weg zur nächsten. Dadurch wird der Bote und sein Gehöft zu einem 
Mittelpunkt des gesellschaftlichen Lebens. 

In der Gemeinschaft II findet sich dieselbe Einheitlichkeit. Hier finden wir 
auch den engangala, den Versammlungsplatz des Dorfes Isangi und seiner 
Tochterdörfer. Er besteht aus einem freien Platz mit einem niedrigen breit- 
kronigen Baum; unter der schattenspendenden Krone versammeln sich die Ver- 
treter der zahlreichen Dörfer, die in einem offenen Männerhaus keinen Platz 


‘Liengo (16) wohnt auf diesem Platz, der an der Grenze der Territorien dieser 


finden würden. Der Senior der Kernsippen Mpia (14), Nsambi (15) und 
drei Gruppen liegt. Der Bote des Weilers Boyeke dagegen ist der Älteste von 
Mpia, der natürlich mit dem „Ältesten auf den engangala” identisch sein kann. 

In der dritten Siedlungsgemeinschaft war die Einheit ebenfalls so stark, 
daß es nur einen Boten gab. Die Untersippe Nsambasala, die sich in diesem 
Weiler konzentriert, gilt als die Nachkommenschaft eines unehelichen Kindes 
der Tochter des Dorfgründers (s. Zeichn. 1). Wie auch in vielen anderen Dörfern 
hat sie daher das Amt des „boteni“, der bei entsprechenden Gelegenheiten das 
Menschen- oder Ziegenopfer vollzieht. 

Hatten wir es bei diesen drei Gemeinschaften mit verhältnismäßig einheit- 
lichen Gruppen zu tun, so sind die drei folgenden sehr heterogen. Die beiden 
Gruppen des Weilers IV gehören zu den Untersippen Ivolo und Mbo. Sie 
betrachten sich, im Gegensatz zu den Untersippen Lovendo und Besilo, als so 
stark voneinander getrennt, daß sie zwei Boten haben. Der Bote der Siedlung II 
kommt hierher, geht erst zum Boten in der Kernsippe Bosobé (19), dann zu 
Impinga (26). Der Bote von Bosobé geht zu seinen Verwandten in der Sied- 
lung VI zur Kernsippe Mbelo-Mmuna (22), während der Bote von Impinga- 
Ndongö früher zur jetzt ausgestorbenen Gruppe Bommambo gehen mußte. 

Die Siedlung V bestand aus drei verschiedenen Gruppen. Bolima, die 
Gruppe des Vaters, hatte ihren eigenen Boten, der aber die Nachricht nur emp- 
fing, nicht mehr weitergab, wie alle diese letzten Gruppen des Dorfes. Beide 
Nachbarn hatten ihren eigenen Boten. Der Bote der Siedlung I kam zur Kern- 
sippe Bolesangi, seinen Verwandten, der Bote der Siedlung III kam zu seinen 
Verwandten der Kernsippe Ituli. 

Wiederum zwei Boten gab es auch im letzten Weiler, doch sind die Nach- 
richten darüber unzureichend, da die Kernsippe Bommambo schon lange aus- 
gestorben ist. 

Alle genannten Siedlungen zeichnen sich dadurch aus, daß früher ihre 
junge Mannschaft bei großen Tanzfesten geschlossen als ein corps de ballet 
auftrat. Nachdem wegen der starken Dezimierung der Volkszahl in den Wirren 
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der Okkupationszeit und wegen der Abwanderung in die Städte die Zahl der 
jungen Leute nicht mehr ausreicht, treten I mit II, III mit IV und V mit VI zu- 
sammen auf. Wir finden also jeweils Ngelé und Nkoto in einem Ballett vereinigt. 
Obwohl diese Gruppen in der heutigen Siedlungsweise (an der Straße) ebenfalls 
versprengt sind, ist die alte Organisation erhalten geblieben, und die jungen 
Männer scheuen nicht den täglichen weiten Weg zum Übungsplatz, um in der 
alten Gruppierung tanzen zu können. 

Ganz Isangi, alle drei Sippen, haben zusammen einen Dorffürsten, den 
Nkumu, mit einem Iyolo nsaka, der die Versammlungen einleitet, ein Dorf- 
gericht mit den zugehörigen Richtern. Es gibt andere Gruppen, die Isangi ent- 
sprechen‘), aber mehr als einen Nkümü haben. Aber auch sie haben nur 
einen Mann, der die Versammlung eröffnet, und einen Untersuchungs- 
richter. Nur einer der Nkümü funktioniert als Richter. So können wir auch 
dann, wenn die Würde geteilt ist, sagen, daß die Gruppe in bezug auf Recht- 
sprechung und politische Organisation weiterhin zusammengehört. 

In diesen Gruppen finden wir meist ein ausgewogenes System der Ver- 
teilung der Ämter und Würden. Entweder ist es, wie in Isangi, überwiegend 
demokratisch, indem allen Gruppen Rechte auf Würden und Ämter zustehen, 
oder aber, wie in Mbanga, oligarchisch, wo alle Macht auf die älteste Sohnes- 
gruppe beschränkt ist. Oligarchisch bestimmte Gruppen tendieren meist zur 
Desintegration, die jüngeren Gruppen versuchen, sich von der Vorherrschaft 
zu lösen. Demokratische Dörfer halten meist besser zusammen. 

In Isangi ist das frühere Vorrecht der Kleinsippen Ndongö (2-4), Ngonga (5) 
und Boyeke (14-18), den Nkümü zu stellen, aufgegeben zugunsten eines Wech- 
sels zwischen den sechs Lokalgruppen des Dorfes. Nur die Kleinsippen Bolima, 
Besilo und Njaleokuli sind ausgeschlossen. 

Die sechs Siedlungsgemeinschaften von Isangi und ähnliche Gruppierungen 
in anderen Dörfern sind Teile eines Dorfes, für die mir der Ausdruck Weiler 
am geeignetsten erscheint. 

Sie sind Einheiten vornehmlich intentionaler Art. Sie haben sich trotz ihrer 
Funktionsschwäche auch in der neuen Siedlung erhalten, wenn sie auch nicht 
mehr geschlossen wohnen. Durch Reintegration haben sie ihre Funktion als 
Aufgebotsbezirk für die Tanzgruppen in Isangi eingebüßt (s. S.200f.). Doch sind 
sie auch heute noch die wichtigste Gruppierung in Isangi, von der wir Kenntnis 
hatten, bevor wir irgendeine der Verwandtschaftsgruppen kannten. Es ist zu 
erwarten, daß sie ihre Bedeutung verlieren werden, wenn Isangi nicht wieder 
auf sein eigenes Gebiet zurückkehrt. Die Frauen, von Natur aus weniger mit 
der Organisation des Dorfes ihrer Männer verbunden, sind (z.B. für Tanz- 
gruppen) Ausgangspunkt einer neuen Ordnung, die den neuen Siedlungsver- 
hältnissen gerecht wird. 

Jeder Weiler umfaßt einen oder mehrere Botschaftsbezirke. Auch in der 
alten Wohnsituation richtete sich das Botschaftersystem nach der hierarchischen 
Ordnung und in keiner Weise nach Zweckmäßigkeitsgesichtspunkten (etwa der 
Kürze der Wege). So ist diese konservative Institution der konservativen Alten 
auch von der Änderung bisher völlig unberührt geblieben. 

Die Dörfer sind die Gemeinschaften der Rechtsprechung und der Politik. 
Den Versammlungen präsidiert normalerweise ein Nkumu. Hat ein Dorf mehrere 
Nkümü, von denen einer die Rechtsprechung wahrnimmt, oder die gemeinsam 
präsidieren, so nenne ich den Herkunftsbereich eines jeden Nkumu Dorfteil. 

Gau nennen wir jene Bereiche, die sich durch einen besonderen Versamm- 
lungsplatz auszeichnen. Der Platz liegt im Territorium der Primogenitur- oder 
Sekundogenitursippe. Die praktische Bedeutung dieser Einrichtung für den 
ganzen Gau ist gering, doch stellten die beiden Versammlungsplätze, die wir 


31) S. Müller, Fürstentum, S. 73ff., 76 ff., 1331. 
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kennenlernten, bis vor kurzem noch wichtige soziale Zentren für die Doppel- 
dörfer dar, die die Vororte der betreffenden Gaue bilden. Durch die Umsiedlung |} 
sind die Versammlungsplätze jetzt ganz ihrer Funktion beraubt. 


Ich hoffe, mit diesem Aufsatz neues Material zur Diskussion um die ethno- 
soziologische Terminologie beigetragen zu haben und Anregung zur Kritik und 
zu einer neuen Auseinandersetzung mit diesem wichtigen Thema zu geben. 
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Der Walfang an der Küste Kameruns 


Von 
J. Ittmann 


Auf einem Marsche von drei Stunden südlich der Meme-Mündung der 
Kamerunküste entlang traf ich in der Trockenzeit 1936 nicht weniger als sechs 
Skelette von Walen am Meeresufer und etwas weiter südlich am Rande eines 
bei Kap Debundja gelegenen Dorfes, das wohl nicht zufällig Ndjondji („Wal- 
fisch") heißt, den erst kürzlich angespülten verwesenden Kadaver eines solchen 
Seetiers. Die dabeiliegende Geschoßharpune mit anhängendem Drahtseil- 
stummel verriet, daß es sich um von europäischen Dampfern aus abgeschossene, 
aber nicht geborgene Tiere handelte. 

Doch noch ehe europäische Waljäger im südlichen Atlantik Wale fingen, 
lag ein kleiner Küstenstamm in Kamerun solcher Jagd ob. Es sind das die 
Böbe!), die vor wenigen Jahrhunderten von der etwa 80 km vor der Kameruner 
Küste gelegenen, heute zu Spanien gehörenden Insel Fernando Poo?) aufs Fest- 
land herüberkamen. Sie hatten sich zunächst am Kap Isongo niedergelassen, 
das sie Maonge, Plural von lionge („Delphin“), nannten. Von dort durch die 
am West- und Nordabhang des Kamerunberges wohnenden Bomböko ver- 
trieben, besiedelten sie das weiter südlich gelegene Dorf Molondi?) und die 
drei größten der Viktoria im Halbkreis vorgelagerten „Räuberinseln“: Mön- 
doli, Ndamé und Liwongo®). Die übrigen Inselchen, Ngambe, Vefumbufumbu, 
Metondolé und Venange, sind zu klein und felsig, um besiedelt zu werden. 
Dieser Inselhalbkreis ist wohl der Überrest eines im Meere versunkenen 
Kraterrandes, dessen andere Kreishälfte die Vorberge des Kamerunberges 
hinter Viktoria darstellen. 

 Bewohnt ist heute nur noch die dem Festlande bei Bota nächstgelegene 
Insel Liwongo, während die Bewohner von Möndoli (nächst der Affenhalbinsel) 
auf das benachbarte Festland umgesiedelt wurden, als die deutsche Landes- 
verwaltung diese Insel zum Aussätzigenasyl machte. Im Kriege der Subu und 
Duala gegen die Bobe um 1850 verließen die Leute von Ndamé ihre Insel, 
soweit sie nicht umgekommen waren. Die Subu und Duäla betrachteten die 
Böbe als fremde Eindringlinge in ihre Handelssphäre; daher auch der ominöse 
Name der Inseln, deren Bewohner im Grunde ebenso friedliche primitive 
Fischer waren wie ihre Umwohner auf dem Festlande Hackbauern und Jäger. 

Die Bébè liegen der Seefischerei ob und verließen sich so sehr auf ihren 
Erwerb, daß sie seinerzeit auch das ihnen von der deutschen Verwaltung zu- 
gewiesene Reservatland an die Westafrikanische Pflanzungsgesellschaft Vik- 
toria verkauften. Heute, da der Fischfang zurückgegangen ist und die Acker- 
produkte auf dem Festlande teurer geworden sind, beklagen sie den dummen 
Streich ihrer Väter sehr. Den Überschuß an Fischen tauschen die Böbe auf den 
Märkten zu Viktoria und in den umliegenden Dörfern gegen Ackerfrüchte um. 
Selbst wegen des Trinkwassers sind sie, soweit sie es nicht unterm Dachtrauf 
auffangen können, auf Quellen am Festland angewiesen. 


1) Sie haben keine Verbindung mehr mit ihrem Bruderstamm, den Bubi auf Fernando Poo; vgl. 
Afrika und Übersee, Band XXXVI, Seite 18 ff. In vordeutscher Zeit nannten englische Kaufleute die Bobè 
Böbea, wie die Subu nach ihrem Häuptling Mbimbi Bimbia, vgl. Georgia aus George, Virginia aus 
virgin u. a. Danach nennen sie sich heute Wövea neben dem alten Wövi. Wenn nichts anderes vermerkt, 
ist ihre Sprache benutzt. 

2) Die Kameruner nennen diese Insel Likawo, Duala: Dikabo. Wenn die Knollenfrucht Xanthosoma 
in Kamerun dikabo, pl. makabo, die Kokospalme bei den Stämmen in Nordkamerun moanga mo likabo 
heißt, so zeigt dies, daß beide Kulturpflanzen über Férnändo Poo auf das Festland kamen. 

3) Auch Ewöt’ äse, Duala: Bot’ 4 wäse „das untere (weil tiefer gelegen als die gegenüber liegende 
Insel) Bota” genannt; von ewöta „Fischfang”, s. Note 4. 

4) Heute vielfach auch Eyonda „Insel“, weil sie noch die einzige bewohnte Insel der Gruppe ist, 
oder Ewot' 4 moänja, Duala: Bot’ 4 munja „See-Bota" genannt, s. Note 3. 
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Den gewöhnlichen Fischfang betreiben sie in der Nähe der Küste mit der 
Angel. Es ist ein gemütliches Bild, wenn einer im kleinen Boot über den 
Wellen schaukelt, das er mit den über Bord hängenden Unterschenkeln bewegt, 
während die freien Hände die Angel handhaben. Wurf- und Schleppnetze 
arbeiten weiter entfernt von der felsigen Küste. Märchenhaft aber mutet das 
nächtliche Speeren von Fischen an. Der Einbaum ist dabei von zweien oder 
dreien bemannt: Am Steuer sitzt der Führer, vor ihm oft noch ein zweiter 
Ruderer; im Vorderteil des Bootes steht der Fischer, die aus Palmrippenstreifen 
zusammengebundene Fackel in der einen, den an einer Schnur befestigten drei- 
zinkigen Speer in der anderen Hand. Gespenstisch gleitet das Boot am Meeres- 
ufer dahin und sucht die Mündungen der Küstengewässer ab nach größeren 
Seefischen, vor allem mekabö, Singular: mo- („Hechten“), die mit der Flut in 
des Landes Nähe kamen. Der Schein der Fackel soll die Fische mit an die Ober- 
fläche des Wassers locken und sie als Ziel sichtbar machen. 

Der Ertrag des Fischfangs ist durch die Witterung bedingt. In der Trocken- 
zeit blüht das Gewerbe. Das unruhige Meer der Regenzeit aber hält die Leute 
tagelang, oft wochenlang von der Ausfahrt ab. Dann sitzen sie mit verdrosse- 
nen Gesichtern und knurrenden Mägen in ihren Hütten und seufzen ob der 
Meergeister, die ihnen Nahrung und Verdienst vorenthalten. 

Wie der Jäger das Wild in Wald und Steppe für Kleinvieh der Ahnen- 
geister hält, das diese auf Bitten und Opfer hin aus ihrem Stall in der unsicht- 
baren Welt herauslassen, damit ihre Nachkommen in der sichtbaren Welt nicht 
vergeblich auf die Jagd gehen, so gehört diesen Meergeistern alles, was 
im Meer und Fluß lebt und webt: Fische und Strandgut und andere Schätze des 
Meeres. Und sie lassen ihren Verehrern einen Teil ihres Gutes zukommen. 

Diese Wassergeister, in pidgin English: mammy water (, Wasserfrauen, 
Meerweibchen"), von den Böbe maéngu, Singular: liengu, genannt, sind von 
menschenähnlicher Gestalt, klein, am ganzen Körper behaart; ihr Kopfhaar 
hängt in langen Strähnen auf die Schultern herunter, die Augen stehen aus 
dem Gesicht hervor, unter der breiten Nase spaltet der Mund die Wangen bis. 
vor die Ohren, die Füße stehen nach hinten: die Sohlen oben, der Rücken 
unten, die Fersen vorne, die Zehen hinten, so daß man, wenn ihre Fußspuren 
im Sand des Strandes zu sehen sind, weiß, daß sie in der Richtung gegangen 
sind, dahin ihre Fersen weisen’). 

Sie schwimmen nicht nur gut wie Fische, sie können sich auch im Wasser 
mit einer Schnelligkeit bewegen, daß sie als allgegenwärtig gelten können. 
Diese Nixen und Nymphen ähnelnden Wesen haben Siedlungen an auffallen- 
den Stellen im Meer und in Flüssen. Unter Wasserfällen, wo Felsenriffe und 
Höhlen die Gischt aufspritzen lassen, wo unter seichtem Wasser verborgene 
Felsen die Schiffahrt gefährden, wo Strudel Boote zum Kentern bringen oder in 
die Tiefe ziehen, wo dichtes Buschwerk vom Ufer her ins Wasser ragt oder 
Felsen aus dem Meere schauen, kurz: alle Stellen im Wasser, wo der Primitive 
Gefahren wittert und das numen tremendum erlebt, gelten als ndiwa („Un- . 
tiefen“), die unheimlich sind. 

Im Bereich der Böbe gelten besonders folgende Stellen der Küste als solche 
verrufenen Orter: Ndjondjo 4 Mosenda vor der Limbe-Mündung bei Viktoria, 
die Wondé-Klippe „Mutter und Kind“ vor Batoke, die Untiefe Limbo bei 
Mokundange, das Riff nyangö a Mosenda weiter westlich, Ilawale vor Isongo, 
Wengamba vor Kap Debundja, die Untiefe Mange a Ndanda bei Ndjangäsa, 
der von den Wassergeistern aus hartgewordenem Meerschlamm errichtete 
Strand Mekatee vor Kolé, 

An diesen verrufenen Plätzen hausen die Meergeister in Familien und 
Dörfern zusammen, und mancher Fischer erzählt davon, wie er dort unter dem 
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5) Die Mutter eines mit Klumpfüßen oder anderen Unregelmäßigkeiten an den Füßen geborenen 
Kindes soll sich zur Zeit ihrer Hoffnung an solchen Fußtapfen eines liengu „gestoßen“ haben. 
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Wasser Tanzlieder und Trommelschläge, Kinderlärm, Hahnenrufe und Hunde- 
bellen vernommen. Andere berichten, wie sie wandernden Meergeistern halfen 
das Boot schieben und als Entgelt dafür einen besonderen Fischsegen erhielten. 

Mit diesen Geistern kônnen einzelne Menschen in magische Ver- 
bindung treten, gedacht als Ehe eines Mannes mit einer Nixe. Der Mensch 
empfängt dabei ein „Glücksgut”, d.h. eine besondere Befähigung oder einen 
ausgezeichneten Besitz, geht aber zugrunde, wenn er, dieser Gabe und der 
damit verbundenen tabu-Regeln überdrüssig geworden, sich von der liéngu- 
Nixe lossagen will, denn liengu li sa kpéli mesimä mébaé („die Meernixe hat 
nicht zwei Glücksgüter [zu vergeben] ‘). 

Die Meergeister werden auch in besonderen geheimen Kultbünden als 
Dämonen verehrt. Die weiblichen Kultgenossinnen waren in der Pubertätszeit 
von den Dämonen befallen und erkrankt und wurden in ein- bis zweijähriger 
Initialzeit, die mit einer kostspieligen Kultfeier abschloß, aus einer maéngu- 
Besessenen in eine maéngu-Besitzende verwandelt; nun stehen ihr die Dä- 
monen zu besonderen Aufgaben im Organismus des Stammes zur Verfügung. — 
Männer gerieten durch Erleben besonderer Gefahren, z.B. Krieg, Jagd usw., in 
die Gewalt der Dämonen und müssen, wenn sie nicht zugrunde gehen sollen, 
gelöst und damit zu Herren der Dämonen gemacht werden, die vermöge der 
auf diese Art gewonnenen magischen Kräfte eine gehobene Stellung im primi- 
tiven Verbande einnehmen. Besonders das Leben der weiblichen Glieder des 
liengu-Bundes stand unter tabu-Regeln; sie durften z.B. gewisse kleine Tiere 
nicht verzehren, Zwergantilopen, Eichhörnchen, Buschratten u. a. Sahen sie 
einen Jäger ein solches erlegtes Tier tragen oder kamen sie dazu, wie ein 
solches zerlegt wurde, so erhoben sie eine Wehklage über ihren „getöteten 
Ehemann”, und der „Mörder“ mußte als Sühne eine Ziege in den Kultbund 
liefern. 

Dieser Bund beherrschte früher den ganzen Stamm, organisierte auch den 
Großfisch- und Walfang. Die nicht dem Bunde angehörigen Fischer hatten einen 
Teil der Fischbeute dem Bunde abzuliefern. Auch die selbstgezogenen oder auf 
dem Markte erhandelten Ackerprodukte wurden von ihm verzehntet. Heute 
spielt dieser Kultbund, der in manchen Gegenden Kameruns die Dachorgani- 
sation aller kultischen Geheimbünde war, keine Rolle mehr im öffentlichen 
Leben, aber gewisse Handlungen, z. B. die mit dem Walfang zusammen- 
hängen, läßt man noch von solch weisen Männern und Frauen ausführen. 
Darum gibt es auch heute noch Leute, die ihre Töchter die Initialweihen durch- 
‘laufen lassen, und Männer, die sich die magischen Kräfte des Bundes zu eigen 
zu machen suchen. 

Denn kann der Bund auch nicht mehr die alten, oft grausamen Mittel und 
Methoden von früher anwenden und ist in mancher Hinsicht machtlos ge- 
worden, so spielt er doch bei allen größeren Unternehmungen, wie Fischfang, 
Reusenlegen, Waljagd u.ä., noch eine Rolle, und auch die Christen können 
sich oft nicht allen Handlungen entziehen, die von ihnen um der Gesamtheit 
willen gefordert werden. 

Ihr Kulthaus, fämba oder ndäb’ a moele genannt, stand am Dorfrand; das 
Dorf auf der Insel Liwongo, die wie ein großer Kuchen auf dem bei Flutzeit 
überspülten Strand sitzt, benützt eine der Höhlen in den Felsen der hohen 
Inselwand als ihre famba. 

Wenn die Stürme und Schauer der Regenzeit im Laufe des September 
nachlassen, so rüsten sich die Böbe wieder zum Fischfang. Zeigen sich — was 
nicht jedes Jahr der Fall ist — auch Wale, so sind besondere Vorberei- 
tungen zu treffen. Diese beruhen auf alten Überlieferungen. Eine solche 
zeigt deutlich, daß die Bébè die Kunst des Walfangs von Fernando Poo mit- 
gebracht haben. Mein Gewährsmann, der verstorbene Emil Molindo mö 
Ndjombo, und andere berichten: 
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Unsere Vorfahren waren einmal auf Fischfang. Da sahen sie weit draußen 


auf dem Meere ein altes Menschenpaar in einem unfertigen Kahn ohne Ruder 
treiben, es war zwischen Fernando Poo und dem Festlande. Sie nahmen die 
Alten, Kowa und Enange mit Namen, in ihr großes Boot und brachten sie auf 
ihre: Insel Liwongo. Die Geretteten fühlten sich bald in dem Dorfe wohl, und 
erst recht, als es sich herausgestellt hatte, daß sie mit ihren Wohltätern stamm- 
verwandt waren. Sie versprachen, die empfangene Güte durch ein Glücksgut 
zu vergelten, über das sich alle wundern würden. Es stand nicht lange an, da 
forderten die beiden Alten die Insulaner auf, mit ihnen auf den höchsten Punkt 
der Insel zu kommen, von wo man das Meer weit überschauen kann; dort 
sollten sie etwas Seltsames sehen, nämlich ein großes Wassertier, dessen 
Kopfe Dampf entströme wie Rauch aus einer Pfeife. Die Alten stellten sich 
darauf auf den hohen Auslug und winkten einen sich unweit der Insel tum- 
melnden Wal herbei. Das Ungeheuer kam näher und legte sich schließlich auf 
den Strand der Insel. Nur zaghaft näherten sich ihm unsere Vorfahren, geführt 
von Kowa und Enange, um auf deren Geheiß das Tier zu töten und in drei 
Teile zu zerlegen. Diese drei Teile sollten den Vorstehern unserer drei Unter- 
stämme zufallen: Wondjuma, Wondjombe und Wolündaä (s. S. 208). Unsere 
Vorfahren hatten noch nie ein solches Wassertier gesehen, aber auf Zureden 
der Alten überwanden sie ihre Furcht, denn die Alten zeigten ihnen auch, wie 
man ein solches Tier entmächtigt. Darum töteten unsere Leute den Wal und 
zerlegten ihn, ohne daß ihnen ein Unheil zustieß. 

Die Alten fertigten den Insulanern auch noch das wokombo an. Was dies 
war, kann heute keiner mehr in unserem Stamme sagen, denn selbst unsere 
Väter haben es nicht mehr gesehen. Der Beschreibung nach war es wohl eine 
Boje, die sie einmal auf dem Meere treiben sahen und auffischten. Das 
wokombo wurde im Kulthause aufbewahrt und stand unter einem besonderen 
Schutzdache, denn als Fetisch durfte es nicht naß werden, weil es sonst seine 
Kraft verloren hätte. Zu Beginn der Regenzeit Ende Juni schmückten unsere 
weisen Männer das wokombo, es wurde „gefüttert“, d.h. es wurde ihm ge- 
opfert, und man rief es an um eine leichte Regenzeit, damit der Fischfang nicht 
ganz zum Erliegen komme. Für Unbefugte war das wokombo tabu, schon das 
Berühren wurde vom Kultbund bestraft. 


Ist Anfang Oktober die Regenzeit zu Ende, so ordnet der Kultvorsteher an, 
daß einige alte liengu-Frauen Knollenfrüchte und Mehlbananen sammeln und 
kochen und die Männer eine Ziege oder ein Schaf und zwei Hühner besorgen, 
6 lisé maéngu („die Wassergeister zu füttern“). Am Morgen, auf den die 
Opferfahrt festgesetzt ist, bringen die Frauen diese Opfergaben in ein am 
Strande bereitliegendes Kanu. Ein Alter mit einer Anzahl junger Ruderer 
steigt ein, die Frauen stoßen das Boot ins Wasser, und während die Männer 
kräftig davonrudern, rufen ihnen die Frauen allerlei Segenswünsche nach. 

Die Männer suchen die als Sitz der maéngu verrufenen Plätze auf. An der 
ersten Stelle, die als Hauptsitz der Geister gilt, werden die Tiere getötet. 
Während ihr Blut ins Wasser rinnt, ruft der Alte die maengu laut an und bittet 
sie, die unruhige See zu stillen, damit der Fang beginnen könne; er bittet weiter 
um eine reiche Fischernte für den Stamm, damit alle ernährt werden, er bittet, 
daß sie Wale zuführen und bei der Jagd alles Unheil fernhalten. Einige Stücke 
der zerlegten Tiere versinken in der Flut, ein Topf gekochter Speisen folgt. 
Schnell geht es zur nächsten ndiwa; dabei darf sich keiner umschauen, denn 
die Meergeister kommen und laben sich an der Opfergabe, und sie dürfen nicht 
gestört werden, wenn das Opfer seinen Zweck erreichen soll. So wird eine 
Opferstelle nach der anderen befahren, die Bitten werden wiederholt und die 
immer kleiner werdenden Gaben ins Meer geworfen zur Begütigung der 
maéngu. Auf der Heimfahrt nehmen die Leute einen nicht geringen Rest der 
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Opfergabe mit zurück; sie wollen daheim das Gemeinschaftsmahl mit den 
Wassergeistern halten. Mit kurzen, schnellen Ruderstößen geht es dem heimi- 
schen Gestade zu. Alle sind guter Laune, und über die Wasser schallen ihre 
maéngu-Lieder, wobei Vorsänger (I) und Chor (II) sich abwechseln: 


I. Vandje va té ebua, vandjé va té ebua wö melé? 
II. Vandjé va té ebua? 

I. Wövi va té ebua, Wövi va té ebua wö melé! 

II. Wovi va té ebua! 

I. Ndamé va te ebua, Ndamé va te ebua wo mele! 
Il. Ndamé va té ebua! 

I. Möndoli va té ebua, Möndoli va té ebua wo mele! 
II. Möndoli va té ebua! 

I. Lisuwu va té ebua, Lisuwu va té ebua wö mele! 
II. Lisuwu va te ebual 

I. Yayo él! II. Hooo! 


I. Wer richtet einen Fischgrund her, wer richtet einen Fischgrund mit 
Baumstammen her? 

II. Wer stellt einen Fischgrund her? 

I. Die Böbe-Leute (die von Ndamé, Mondoli, die Subu-Leute) stellen einen 
Fischgrund her, stellen einen Fischgrund mit Baumstammen her! 
II. (die Genannten) stellen einen Fischgrund her! 

I. Juchhe! II. Halloh! $) 


Erblickt man unterwegs einen toten Fisch oder eine auf dem Wasser trei- 
bende KokosnuB o. 4., so gilt dies als günstiges Vorzeichen für eine ergiebige 
Fischernte. 

Am heimischen Strande erwarten die alten Frauen das Boot. Sie singen 
und klatschen voll Freude in die Hände. Sie nehmen das Boot aber nicht in 
Empfang, sondern eilen ihm entgegen und stoßen es zweimal wieder in das 
Wasser zurück trotz des Ruderns der Männer. Erst den dritten Landungsversuch 
lassen sie gelingen und ziehen nun den Einbaum den Strand herauf, so daß die 
aussteigenden Männer keine nassen Füße bekommen. Die Männer schultern 
ihre faki („Ruder”) und begeben sich ins Dorf, während die Frauen den Kahn 
auf das hohe Ufer hinaufschaffen, damit die Flut ihn nicht wegführe. 

Im Kulthause verzehren die Männer zusammen mit einigen alten liengu- 
Männern den Rest der Opfermahlzeit. Dabei werden die Ruderplätze auf den 
Jagdbooten verteilt und die drei Harpuniere bestimmt. Die Auswahl der 
Ruderer geschieht nach praktischen Gesichtspunkten; Kraft und Behendigkeit 
geben den Ausschlag. Harpunier kann nur sein, wer zuvor in den Kultbund 
eingetreten war. 

Nun kann der Fischfang beginnen. Täglich befahren Boote die verschie- 
denen Fischgründe. Wenn aber starke Tornados das Meer aufwühlen, so daß 
mehrere Tage eine Ausfahrt nicht möglich ist, ordnen die Ältesten eine Sturm- 
beschwörung an. Dies liegt einem alten Mitglied des liengu-Bundes ob, meist 
ist's eine Frau. Mit mehreren Alten begibt sie sich auf den höchsten Punkt der 
Insel und ruft ihre Formel in der geheimnisvollen Kultsprache über das er- 
regte Meer hin: 


Ihr maéngu alle, die wir euch füttern, 
warum wollt ihr, daß wir und unsere Kinder Hungers sterben? 
Haben wir euch nicht geopfert? 

6) Die Subu sind der kleine östliche Nachbarstamm der Böbe. Die Schlager besingen die besonders 


bei den Subu verfertigten ndemba ,Riesenreusen"; ebua ist die mit solchen ndemba belegte seichte 
Stelle im Meer. Das schließende Yayo él ist ein abschließender Jubelruf, dem mit hoo! zugestimmt wird 
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Und nun laßt ihr uns stecken! 

Helft uns das Meer stillen, 

gebt uns Fische und Nahrung! 

Legt Hand mit an! 


Dieser Dienst erbte sich in der gleichen Familie fort, solange sie ein Glied im 
liéngu-Bunde hatte. Als die letzte Sturmbeschworerin Christin geworden war, 
schlief dieser Brauch ein. Doch ist man auch heute noch davon überzeugt, daß 
nach solcher Sturmbeschwörung sich das Meer in zwei oder drei Tagen be- 


ruhigte und die Ausfahrt wieder möglich wurde. Dieser Glaube hat freilich | 


guten Grund, denn ein Sturm hält nur etliche Tage an. Vor einer Waljagd 
wurde eine solche Beschwörung immer gehalten, damit dieses Unternehmen 
nicht gestört werde. 

Solche Waljagd ist auch heute noch ein besonderes Ereignis, nicht nur 
für die dabei beteiligten Männer, sondern für den ganzen Stamm. Die Jagden 
finden zwischen Oktober und Dezember statt. In dieser Zeit stehen die Männer 
oft beisammen auf dem Auslug der Insel, wo Kowa und Enange den Vorfahren 
den ersten Wal gezeigt haben sollen, oder am Rande des hohen Ufers bei dem 
Dorfe Molondi und spähen über das Meer, ob sich keine Wale zeigen. Es sind 
nicht immer nur einzelne Tiere, die sich vom weiten Meere in die Biafrabucht 
begeben; freilich stellen sie sich auch nicht jedes Jahr ein. Darum ist die Freude 
groß, wenn draußen auf dem Meere Wasserfontänen freuden- und genußreiche 
Tage verheißen. Manche machen auch weite Erkundungsfahrten auf die offene 
See und schauen nach Walen aus. Sichten sie ein Tier, so merken sie sich die 
Stelle und beobachten, ob es sich den Inseln nähert. In diesem Falle steigt die 
Stimmung unter den Fischern, und man malt sich schon die Verteilung der 
Beute und den folgenden Genuß aus. 

Nun werden in Eile die Zurüstungen zur Waljagd getroffen. Die Sprich- 
wörter: „Bereitest du das Ehebett, ohne daß du eine Braut hast?" und „Das 
Kind ist noch nicht zur Welt gekommen und du fertigst schon einen Tragsack 
an!" weisen hin auf das Tabu, wonach man nicht vorsorgende Einrichtungen 
treffen darf für Umstände, die man erst erhofft. Jetzt aber werden die großen 
Boote in Ordnung gebracht, die Harpunen hervorgesucht und ihre Taue ge- 
prüft”). Die Bootsleute werden nochmals angewiesen, die Harpuniere haben 
sich bei den Ältesten zu melden. 

Jede der drei genannten Großsippen stellt ein Boot und einen Harpunier, 
während sie sich mit Bootsleuten aushelfen können. Den Wondjumä steht das 
Recht zu, die ersten beiden Harpunen zu werfen; die kleinste Sippe, die Wolündà 
auf der Affenhalbinsel, kommt fast nie zum Zug; meist fehlt es ihr auch an 
geeigneten Männern. Jedem Ruderer wird sein Platz im Boot zugeteilt; den 
Platz am Steuer kann nur ein erfahrener und starker Seemann einnehmen. 


Die Zurüstung des Gerätes und die Auswahl der Leute genügt aber den 
Primitiven nicht. Durch magisches Brauchtum sind die Walfänger zu sichern 
vor den Gefahren, denen sie zu begegnen wagen. 


Da ist vor allem eine Art Kapitelsitzung.der Großsippen zu nennen. 
Dies ist eine in den verschiedenen Stämmen Kameruns in mancherlei Form ge- 
übte Handlung, der die Vorstellung zugrunde liegt: Groll und Haß, versteckte 
Feindschaft, geäußerte Verwünschungen und Flüche innerhalb der Gruppe 
legen sich auf den, der sich in Gefahr begibt oder sich darin befindet, wie ein 


% 


7) Die Harpune ist ein 40—50 Zentimeter langes Stück Eisen, an der Spitze versehen mit zwei 
starken Widerhaken, das Ende ist hohl zur Aufnahme des Holzschaftes. An diesem Ende ist eine Ose 
zur Befestigung der Leine, deren hinteres Ende an einer Kanubank festgebunden ist, Für das geregelte 
Abrollen der nicht gespulten Leine ist einer der Bootsleute verantwortlich. Früher war diese Leine eine 
Liane oder ein aus Pflanzenfasern verfertigtes Seil. Heute sind Harpune und Seil modernisiert und stabiler. 
Man muß sich wundern, mit welch primitivem Gerät die Leute früher dem Seeungeheuer auf den Leib 
rückten. Die Boote sind heute noch die gleichen Einbäume wie ehedem, die Jagdboote können mit etwa 
50 Rudern besetzt werden und dienten früher auch als Kriegskanu, heute beim Wettrudern. 
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lahmender, zerstörender Bann, der sich in einem bevorstehenden Unternehmen 
(Krieg, Jagd, Handelsreise o. 4.) oder in Krankheit verderblich auswirkt, er 
mindert und hindert die Kräfte des Kampfers und erregt und stärkt des Feindes 
Kraft, Mut und Erfolg. Solch drohendes Unheil kann beseitigt oder doch in 
seinen Auswirkungen gehemmt werden, wenn innerhalb der Gruppe das ver- 
borgene Böse durch offene und öffentliche Aussprache ans Licht gezogen und 
seine Ursachen durch Wiedergutmachung und Verzeihung beseitigt werden, 
so daß es seine das Wohl des einzelnen und der Gruppe gefährdende Wirkung 
verliert. 

Darum ruft man zur Abwehr drohenden Unheils oder Beseitigung be- 
stehender Not eine öffentliche Versammlung der größeren oder kleineren 
Gruppen zusammen, um denen, die sich in Gefahr begeben oder sich in solchem 
Zustande befinden, vorzuhalten, was man gegen sie auf dem Herzen hat. So 
haben sie Gelegenheit, die Sache klarzustellen und wiedergutzumachen. Oft 
werden schwierige Streitfälle leicht erledigt durch solche Aussprachen, die 
innerhalb der Familie, der Sippe, Nachbarschaft, Dorfschaft oder des Stammes 
gehalten werden. Oft gibt es dabei erregte Auseinandersetzungen zwischen 
Kläger und Beschuldigtem, und der Vorsitzende der Gruppe greift vermittelnd 
ein, oder die Menge äußert Zustimmung oder Ablehnung. Jedenfalls ist das 
Ziel der Aussprache die innere Aussöhnung der Gruppe. Wird die Befriedung 
bei einem nicht erreicht, so darf er an der Unternehmung nicht teilnehmen, er 
würde ja sich selbst zugrunde richten und der Gruppe Verderben bereiten. 
Stellt sich heraus, daß ein Gruppengenosse sich drückt, so wird er geholt, und 
er muß gestehen, warum er der Einladung nicht gefolgt ist. 

Die Aussprachen sind begleitet von z.T. sinnigen, z.T. abscheulichen Zere- 
monien symbolischer Waschungen und anderer Handlungen. Aussprache und 
Handlungen haben das Ziel, in der Gruppe ein Verhältnis zu schaffen, das frei 
ist von schwarzer Magie und anderen finsteren Mächten. 

Dieses Brauchtum hat bei den verschiedenen Stämmegruppen unterschied- 
liche Namen. Die Duala und Nachbarn bezeichnen es anschaulich mit topo la 
besa („Aussprechen von Tadel”), die Bakösi-Gruppe: nkänäg („Besprechung, 
Aufdeckung von heimlichem Wesen, um Hexerei zu beseitigen"), von kana 
(„eine Sache besprechen, beten“). Die Basä drücken diese Sache positiv aus: 
anke sai („er geht, zu segnen, Glück zu wünschen‘). 

Zu solcher Besprechung ruft der Dorfhäuptling im Einverständnis mit dem 
Vorsteher des liéngu-Bundes alle Erwachsenen zusammen. Auf dem freien Dorf- 
platz (auf der Insel Liwongo liegt dieser dimbolo direkt oberhalb des Aufstiegs 
zum Dorf) sitzen die als Harpuniere bestimmten Männer und um sie ihre Boots- 
leute; die Gemeinde umschließt sie und den Führer des Dorfes und des Bundes. 
Der Häuptling leitet die Aussprache ein, indem er auffordert, alles Ungute, das 
einer gegen den Harpunier auf dem Herzen hat, auszusprechen und nichts „im 
Bauche” zurückzubehalten. Nun wird ausgepackt, und vieles wird offenbar. Die 
Aussprache wird lebhaft, wenn Anschuldigungen und Vorwürfe zurückgewiesen 
werden. Dabei ermahnen die Alten immer wieder zum Frieden. Oft werden 
auch die Zuhörer laut. Nützt eine einfache Ermahnung nicht, die erhitzten Ge- 
müter zu beruhigen, so beginnt ein Alter ein liéngu-Lied zu singen, in das nach 
und nach alle einstimmen. Wird der Gesang wieder abgebrochen, so kann die 
Verhandlung weitergehen. Im allgemeinen haben die Anwesenden die Absicht 
und den Willen, das trennende Übel zu beseitigen und so die Voraussetzung 
zum guten Gelingen der Jagd zu schaffen. Weder Ahnen noch Wassergeister 
sehen gern Unfrieden zwischen Zusammengehörigen. 

Werden keine Vorwürfe mehr laut, so wird durch einfaches Orakel fest- 
gestellt, daß keine Hinderung für erfolgreiche Waljagd mehr vorliegt. Dazu 
nimmt ein Alter eine Anzahl Kerne oder Schalen, die eine gewölbte Seite 
(„Rücken“) und eine flache („Bauch“) haben, und wirft sie auf den Boden. Liegt 
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die Mehrzahl auf dem Riicken oder dem Bauch, so ist noch nicht alles aufgeklärt 
und beseitigt, und die Aussprache muß fortgesetzt werden. Einzelne, von denen Il 


man vermutet, daß sie noch „etwas im Bauche haben“, werden aufgefordert, zu 
sprechen. Fallen aber die Orakelstücke so, daß ungefähr die gleiche Anzahl 
auf Bauch und Rücken liegen, so ist die Sache ausgeglichen, und ein freudiges 
haa wird in der Versammlung laut. : 

Haben alle erklärt, daß sie keinen Groll mehr gegen einen der Bootsleute 
haben, und ist aller Streit im Dorfe geschlichtet, so nimmt die alte Kultfrau ein 
Becken mit Wasser, und der Harpunier und seine Begleiter waschen darin 
die Hände. Alle Sippen- und Familienväter tauchen ihre Hände unter Segens- 
wünschen darein und fahren sich mit der nassen Hand über den Mund, als 
wollten sie das Böse, den ausgesprochenen Fluch wegwischen, so daß kein 
Unheil daraus erwächst. Die Alte schüttet dann, einen Segensspruch murmelnd, 
das Wasser dem Harpunier über die FüBef) — ein Zeichen, daß alles gut ist. 
Ein Alter fragt, ob nun alles Böse aus dem Stamme beseitigt sei, die Versamm- 
lung bejaht mit einem langgezogenen hooooooo. 


Von nun an stehen die Bootsleute und ihre Familien, besonders aber der | 


Harpunier, unter Tabu. Diese Verhaltungsmaßregeln scharft ein 
Alter, ehe die „Tadelversammlung“ sich auflöst, der ganzen Siedlung ein fur 
die kommenden Tage. Zu meiden ist im Dorfe jegliche Erregung und Unruhe, 
denn auf dem Wege des Ähnlichkeitszaubers ereignet sich auf der Waljagd 
das gleiche, was im Dorfe vor sich geht. Darum hat heftiges Sprechen, Schimp- 
fen, Streiten, ja jede heftige Bewegung zu unterbleiben, sonderlich in den 
Hütten der Waljäger. Die gesamte Weiblichkeit, besonders aber die Frauen der 
Waljager, hat sich ruhig und sittsam zu verhalten. Geschlechtliche Erregung 
zu Hause brächte den Mann draußen in die größte Not. Die Hütten dürfen nicht 
gefegt werden; aufwirbelnder Staub im Dorfe entfacht die Kampfeslust auf dem 
Meer. So hat auch das beliebte Kreisel- und Ballspiel der Kinder mit Schnecken- 
häusern (mokpé, me-, „die Meerschnecke”) zu unterbleiben. Zuwiderhandeln- 
den wird Strafe durch den liéngu-Bund in Aussicht gestellt. 

Die Harpuniere und ihre Begleiter kehren bis zum Abschluß der Jagd nicht 
mehr in ihre Hütten zurück, sondern schlafen im Kulthaus, auf der Insel in 
Höhlen am felsigen Strande. Mit ihren Frauen kommen sie nicht mehr zusam- 
men; unentwickelte Mädchen tragen ihnen das von alten Frauen bereitete 
Essen und Wasser zu. 

Nicht während der ganzen Fischereiperiode gelten alle diese Enthaltungen. 
Doch auch in den Wochen des Hechtfanges meidet der Fischer sein Weib und 
häusliche Händel, damit er vom gefangenen Hecht nicht gebissen wird. Kommt 
dies doch vor, so heißt es im Dorfe: Er hat mit seiner Frau Streit gehabt, sonst 
wäre er nicht verwundet worden!, und man macht besonders der Frau den 
Vorwurf der Untreue. 


Am frühen Morgen des nächsten Tages stellen sich die Boote der beiden 
andern Sippen am Inselstrande ein, und alle werden noch von einem Medizin- 
manne geprüft. Ein Pflanzenabsud wird ihnen in die Augen geträufelt und in 
die Ellen- und Kniebeugen. Dies gibt ihnen das zweite Gesicht (wörtlich: sie 
bekommen ein weiteres Augenpaar), um in die unsichtbare Welt sehen zu 
können, und macht sie für Feinde unsichtbar. Jeder wird gefragt: Ist auch kein 
Mäuschen über dein Bett gehuscht? — d.h.: Hast du das Sexualtabu gehalten? 
Auch die Harpune wird durch Bad im Rindenabsud „fest“ gemacht. 

Unterdessen haben alte Männer die großen Einbäume startbereit gemacht. 
Im allgemeinen ist jedes der drei Boote von der betreffenden Sippe bemannt. 
Treten aber Wale plötzlich auf, so raffen die Harpuniere für ihre Boote zu- 


8) Dies gibt das Bild ab für das häufige Sprichwort: o ende à vesua, si o si soé maliva ,du gehst 
zum Ringkampf und hast doch kein Wasser ausgegossen", wenn einer etwas ohne Sicherungen unternimmt. 
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sammen, wen sie gerade finden. Wie zur Ausfahrt zum Opfern stellen sich 
wieder alte Frauen am Strande ein. Sie schieben die Boote, eines nach dem 
andern, ins freie Wasser hinaus, sobald die Männer ihre Sitze eingenommen 
haben. Während diese nun mit kräftigen Ruderstößen abfahren, ruft ihnen eine 
der Frauen, die Vollmitglied des liéngu-Bundes ist und die Wechseljahre hinter 
sich hat, segnend nach: 

Yo limeä nano méné 6! 

yo liméye si swaléle swa! 

yo yofaneye e lifoko, 

li lé o! 

»Die ihr so dahinfahret, 

fahret im Segen! 

Möget ihr uns doch reichen Genuß bringen, 

daß wir essen!” 


Beim Fahren hält der im Vorderteil des Boots stehende Harpunier Aus- 
schau nach Walen; wo Walfontänen sichtbar werden, dort ist der Jäger Ziel. 
Ist ihnen das Glück hold, so sichten sie bald solche Wasserstrahlen. Nun gilt 
es, das Boot so zu manövrieren, daß es parallel zu einem Wal zu liegen kommt, 
so daß der Harpunier sein Eisen anbringen kann, das Boot aber doch des Wals 
Schwanz meidet. Denn ein Schlag des Walschwanzes zerschmettert den Kahn; 
noch schlimmer aber wäre es, wenn er einen der Bootsleute träfe. Nicht selten 
müssen sie weit in den Ozean hinausfahren, manchmal zeigt sich aber auch ein 
Wal in der Inseln Nähe. Selten kommt man schon am ersten Tage zum Wurf. 
Wenn nicht, so fährt die Walflotte am Abend kleinlaut und unverrichteter Dinge 
wieder heim. Die Boote werden an Land gezogen. Die Männer beziehen ihr 
Quartier und beachten die Tabus für Essen und Schlafen. Sie gehen zur Ruhe, 
und im Dorfe wird es still. 

Am nächsten Morgen geht es wieder zur See wie am Morgen zuvor, und 
so Tag um Tag, bis ein Wal getroffen ist. 

Während die Boote draußen sind, werden die Auslugstelle auf der Insel 
und die höchsten Uferstellen der Festlanddörfer nicht leer. Alt und jung kommt 
und geht; sie beobachten die Bewegungen der Boote, und mancher gute Wunsch 
wird für die Jäger laut, mehr als sonst ist der Gottesname Ovase in der Leute 
* Mund. Man ruft Gott an, er möge verhüten, daß die Wale zu hart und schnell 
mit den Booten umgehen, damit keinem der Leute etwas zustoße. 

Nun sehen sie vor den Booten sich einige Wale tummeln. Die Tiere sind 
nicht scheu, und die Kähne können ruhig in ihre Nähe kommen. Die Harpuniere 
fassen ihre Eisen mit beiden Fäusten. Das Boot der Wondjumä-Sippe geht vor- 
aus, es sucht längsseit eines der Tiere zu kommen, denn den Wondjombe und 
Wolunda ist es tabu, die erste Harpune zu werfen. Geschähe es doch, so könnte 
das Tier nicht erlegt werden, und der Frevler müßte sich einer Reinigungsrite . 
unterziehen. Gespannt halten alle einen Augenblick den Atem an. Da saust die 
Harpune vom Boot der Wondjumä mit aller Wucht auf das Tier. Sofort biegt 
das Boot etwas aus, um aus des Schwanzes Nähe zu kommen. Sitzt der Wurf, 
so muß das Seil gelockert werden, denn der Wal sucht rasch die Weite und 
die Tiefe. In sausender Fahrt schießt das Boot hinter dem fliehenden Tier her, 
so daß aus dem Kahn fällt, wer sich nicht festhält. Wichtig ist auch, daß sich 
keiner im Seil verwickelt. Taucht der Wal tiefer, als das Harpunenseil lang ist, 
so geht das Boot mit unter Wasser, und die Bootsleute müssen schwimmen, 
was alle gut können. Bald sind die Schwimmer aufgelesen von den kleinen 
Begleitbooten, die, von ein oder zwei Mann gerudert, den Jagdbooten folgen. 
Es ist auf jeden Fall ein Kampf auf Leben und Tod, denn der Wal wehrt sich, 
und ist es ein Jungtier, so greift auch die Kuh in den Kampf ein. Es ist nicht 
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selbstverständlich, dem Riesen des Meers mit solch geringer Ausrüstung zu 
begegnen. Der Wal muß wieder auftauchen. Man läßt den Wal sich beruhigen 
und gibt ihm, wenn möglich und nötig, noch eine zweite Harpune, wobei der 
Schwanz noch mehr zu meiden ist. Oft zieht ein harpunierter Wal ein oder 
zwei Boote weit ins Meer hinaus, und schon oft hat es zwei bis drei Tage 
gedauert, bis sich das Tier ausgeblutet hatte. 

Sehen die Leute auf dem Auslug etwas von dem heftigen Kampf auf dem 
Meere, so schreit eine Alte die Beschwörung über das Wasser hin: 


E sa kélelelelele ya! 

Mölöngo mö Likawo mö si vene masonga, 
mo katuane nganda. 

Vataté va ma yonga o Maonge, 

iso fé luelelé si o Maonge. 

Endind’ a fongo na moändja, 

o sa yakana o Vatanga 

ke like emyenge é! 

Vatanga va libé ivana éveli: 

Fongo va yume, 

si meköndö va fonde! ?) 

„Ist das nicht ein Schauspiel! 

Hat das Schaf von Fernando Poo auch keine Zähne, 
so kann es doch kratzen mit den Klauen. 
Unsere Väter siedelten in Isongo, 

und auch wir stammen von Isongo. 

Wal aus dem Norden und vom Meere, 

geh nicht zu den Batanga 

noch zerschlage die Harpunenseile! 

Die Batanga sollen den Mund halten [und nicht sagen]: 
Der Norden hat harpuniert, 

aber der Süden hat eingesammelt! 


Die Jagd hat die Bootsleute noch mehr in Spannung gehalten als die 
Zurückgebliebenen im Dorfe. Ist der Wal tot, so löst sich die Spannung in den 
Kähnen. Unter Lachen und Scherzen erzählt jeder den Hergang der Jagd und 
betont, was er dabei geleistet. 

Der auf dem Wasser schwimmende tote Wal wird mittels Meerrohr und 
Lianen unter Singen von maéngu-Liedern zwischen zwei große Boote gebunden, 
die dem Kahn, in dem der erfolgreiche Harpunier sitzt, heimwärts folgen. Die 
oft weite Fahrt geht langsam und wird beschwerlich, wenn gegen Mittag die 
See bewegt wird, und noch mehr, wenn gegen ablaufendes Wasser der Ebbe 
zu rudern ist. Die kleinen Begleitboote eilen dem gefangenen Wal voraus, um 
zu Hause noch weiteren Bericht zu geben. 


Sehen die am Auslug Wartenden die Boote mit dem Wal nahen, so stößt 
bald ein kleines Boot mit zwei Alten am Strand ab und fährt den Jägern ent- 
gegen. Sie wollen den guten Schützen nicht beglückwünschen, sondern nehmen 
ihn in ihr Boot. Er hat seither schon mit gesenktem Gesicht still dagesessen, 
während die anderen sangen und prahlten. Nun verbinden ihm die beiden 
Alten die Augen, landen ihn an einsamer Stelle des Strandes und führen ihn 
zur Höhle unter der Insel, die als Kulthaus dient und tabu ist. Würde ihnen 


9) Mit „Schaf aus Fernando Poo” meint man den Wal. Mit ihm verbindet die Böb& eine Art 
totemistischer Glaube; sie nennen sich selbst gelegentlich „Schaf“, essen kein Schaffleisch und die Nachbarn 
verspotten sie oft als „Schafkinder“. Geht der harpunierte Wal zu weit ins Meer hinaus oder gelingt 
es ihm, das Harpunenseil mit dem Schwanze zu zerschlagen, so wird später der Wal oft an die südlich 


pelsocne Küste von Batanga gespült und die Batanga finden mühelos den von den Böbe erlegten fetten 
appen. 
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jemand begegnen, so würden die Begleiter den Entgegenkommenden warnen, 
denn der erfolgreiche Harpunier befindet sich nicht nur für sich in einem 
Gefahrzustand, sondern gilt auch für ungesicherte Personen als gefähr- 


lich. Dieser Glaube beruht auf folgender Vorstellung: 


Der Mensch und große wilde Tiere (Elefant, Wal, Flußpferd, Büffel, Leo- 
pard u.ä.) besitzen eine eigentümliche Kraft, die im lebenden Körper nicht 
bemerkbar ist, aber auf den übergeht, der sie tötet. Sie scheint aus Nase und 
After zu entweichen und setzt den Mörder in den Zustand einer gefährlichen 
Verunreinigung. Die Duala und Nachbarn nennen diese Kraft mbaki („An- 
hangsel"); die Bakösi eben („Blutbehaftung”); sie rächt den Gemordeten am 
Mörder und richtet ihn und seine Gruppe zugrunde, falls die Verunreinigung 
nicht durch besondere Behandlung beseitigt wird. Nur Wesen, deren Tötung 
mit großer Gefahr verbunden ist, scheinen diese verderbliche Kraft zu besitzen, 
nicht aber Kleinwild, Haustiere und Geflügel. Darum gilt deren Schlächter nicht 
als „Blutvergießer“, ist nicht zu meiden und hat sich keiner Reinigungs- 
zeremonie zu unterziehen. Doch hat er nicht nur Anspruch auf das Herz des 
getöteten Tieres !P), sondern muß dem Tier auch ein Entschuldungsopfer geben, 
indem er in das aufgespaltene Herz spuckhaucht!!). Durch das Töten ist man 
in Berührung mit ndimisi, „der unsichtbaren, übersinnlichen Welt”, gekommen, 
deren Gefahren man sich durch Reinigungsriten entledigt 1). 

Der Harpunier ist also „Blutvergießer“ und für andere gefährlich. Darum 
darf er nicht unter ungesicherte Leute kommen, bevor das „Anhängsel“ von 
ihm genommen ist. Dies geschieht durch Waschungen und Klistiere, die ihm 
ein nganga („Medizinmann") des Bundes hinter einem Mattenhag vor der 
Höhle verabfolgt. Als Mittel benützt er Pflanzen- und Rindenabsude. Geht 
beim Klistieren der Darminhalt dunkel ab, so zeigt dies die starke Belastung 
des Mannes durch das „Anhängsel”. Nach den Waschungen werden Gesicht 
und Gliedmaßen mit besonderen Drogen eingerieben und dann der ganze 
Körper gesalbt. Während dieser Manipulationen erzählt der Harpunier seine 
Jagderlebnisse. 

Durch diese Prozedur aus dem Gefahrenzustand der Unreinheit gelöst, 
wird der „Blutvergießer“ — falls der Wal seine erste Jagdbeute war — durch 
eine besondere Feier dem Volke dargestellt; davon später. Reinigung und 
Darstellung, deren Kosten er bzw. seine Sippe zu tragen hat, macht den Wal- 
jäger zu einem angesehenen Manne im Umkreis, er rückt im sozialen Aufbau 
des Stammes eine Stufe auf; und weil durch diese Stellung eines der Ihrigen 
auch die Sippe an Ansehen und Einfluß gewinnt, steuert sie willig zu den 
nötigen Ausgaben bei. Früher mußte als Teil dieser Leistungen dem Dämonen 
des Bundes ein Mensch geopfert werden, der im Meere ertränkt wurde. Später 
wurde das Menschenopfer durch Tiere abgelöst. Ist nun eine Sippe mittellos 


10) Gilt der Hund als Erleger des Tieres, so steht ihm das Herz zu und erhält es vielfach auch. 

11) Duäla: to malodi „ausspucken”, wörtlich „Speichel tropfen lassen“ ist harmlos, poma „spucken, 
anhauchen“ ist rituell. Es geschieht als Gabe oder als Abwehr, oft zusammen mit zerkauter Rinde oder 
Ingwerkörnern. 

12) Daß diese Idee wohl aus dem Gefühl der Furcht oder des Schauders entstanden ist, zeigt sich 
darin, daß man solche Kraft auch gewissen Baumriesen des Urwaldes zuschreibt, die durch ihre mächtige, 
düster wirkende Krone das numen tremendum wecken. Sie sind von Frauen und zeugungsfähigen Männern 
zu meiden; alte Männer schneiden aus ihnen Stücke der als Droge und Machtmittel begehrten Rinde. 
Weil man dabei diese Bäume aber nicht im Kampf verletzt oder tötet, sondern ihnen gegenüber in 
Ruhe handelt, kann man das Ubertreten der schädigenden Macht auf den Frevler verhüten, indem man 
ein Opfer bringt, bevor man an den Bäumen frevelt. Als Bäume, die solche Kraft in sich tragen, gelten 
Alstonia congensis, Crudia senegalensis, Entandrophragma utile (Duala: bokuka, pöbo, bosusu) u. a 
Solche alten Bäume werden auch als ‚böser Baum’ oder auch ndjéu a bwelé (Duala), ndjoku bolé (Bakundu), 
ndjok' a gbé (Bakwiri) „elefantenhafter Baum“ oder ndjum bwelé (Duala) „Fetischbaum“ bezeichnet. Ein 
Stück ihrer Rinde fehlt in keines Primitiven Schulterbeutel, wird auch als Amulett am Arm oder Hals 
etragen. 
este Behaftetwerden mit dem ,Anhängsel' beugt ein Alter beim Rindeholen auf folgende Weise 
vor: Mit Speer, Haumesser und einem schwarzen Hahn naht er sich dem Baum. Er schlägt dem Hahn 
den Kopf ab und läßt das Blut auf des Baumes Wurzelstock rinnen, dann spuckt (s. Note 11) er an den 
Baum, um dessen widrige Kräfte niederzuhalten. Dann betet er gleichsam zum Baum, er versichert, 
daß er nur aus Not ihn beschädigen müsse. Darauf rennt er seinen Speer in den Baum, ihn zum Stille- 
halten zu zwingen, löst ein großes Stück der Rinde ab, rafft das tote Huhn auf, zieht den Speer aus dem 
Baum und macht sich rasch davon ohne nochmals umzusehen. 
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und kann solches Ersatzopfer nicht leisten, so bleibt ihr — wenn sie das 
ihr infolge des Blutvergießens drohende Unheil abwenden will — nichts 


anderes übrig, als eben einen Menschen zu stellen. Das kann heute nicht mehr 
öffentlich geschehen; man glaubt aber, daß in solchem Fall ein Sippenvorsteher 
einen der Seinen durch bösen Zauber?) magisch töte, so daß er wie zufällig 
gelegentlich auch körperlich umkomme. Darum sagt man einem armen Har- 
punier nach: a yemi wona boéni (,er hat seiner Familie einen Fluch aufge- 
laden“), d.h. er hat durch seine Tat ein Verbrechen begangen, und solange das 
nicht gesühnt ist, droht seinen Angehörigen Unheil. 

Die Reinigung des ,BlutvergieBers" ist bei jedem neuen Jagderfolg zu 
wiederholen; je öfter, desto mehr steigt sein und seiner Sippe Ansehen. 


Die auf die Reinigung folgende Nacht verbringt der Entsühnte mit den 
Vorstehern des Kultbundes in der famba-Höhle, während die übrigen Glieder 
des Bundes sich oben im Dorfe zu Tanz und Gelage sammeln. Im Wechsel- 
gesang zwischen Vorsänger und Chor wird die Waljagd besungen bis tief in 
die Nacht hinein. Erst wenn der Morgen sich ankündigt, wird es im Dorfe 
still. Alle geben sich der Ruhe hin, denn es steht ein großer Tag bevor, an dem 
alt und jung, Geheimbündler und gewöhnliche Sterbliche teilhaben. 

Der Wal war vor den Strand an der Ostseite der Insel und bei hoher Flut 
dicht an die Inselwand gebracht worden. Losgebunden lag er dort gesichert 
und sank bei abfließendem Wasser zu Boden, und niemand schien sich mehr 
um ihn zu kümmern. 

Als es heller Tag geworden war und sich das Leben oben im Dorfe 
regte, war auch der Harpunier die Wendeltreppe hinaufgestiegen. Er ist nun 
bekleidet mit einem neuen Lendentuch, sein ganzer Körper ist mit Farben 
bestrichen: Rotholzbrei und weiße Erde wechseln mit Ruß und gelbem Saft, 
gewonnen aus ibö (Plural: yobo), der Alstonia congensis, in pidgin English als 
Kalawood bekannt. Auch die Genossen aus den Festlanddörfern Molondi und 
Möndoli stellen sich ein. Ein Alter schlägt die Trommel, alle ordnen sich auf 
dem Platz über der Treppe zum Zuge hinunter zum Wal, selbst die Alten 
tänzeln heute behende über Stock und Stein dem besiegten Feinde entgegen. 

Voran schreitet ein Alter vom liengu-Bund, in den Händen schwingt er 
zwei Rasseln, Zeichen des freien Vollmitglieds, und gibt den Takt zum Marsche. 
Um die Hüften hat er ein mächtiges Tuch geschlungen. Ihm folgt der Harpunier, 
begleitet von zwei Mädchen, davon eines einen Regenschirm gegen die Sonne 
über ihm dreht, das andere ihn mit einem Tüchlein umfächelt, um die lästigen 
Fliegen zu vertreiben. Er selbst trägt als Trophäe eine Fettbeule vom Halse 
des Wals in der Hand. Ihm folgt ein Alter mit der Harpune, danach kommt 
das übrige Volk, dem die Festfreude in allen Gliedern juckt. 

Der Zug zum Wal geht vorbei an den gewaltigen Felsblöcken, auf denen 
gewöhnlich die großen Boote vor der Gewalt der Wellen gesichert liegen. 
Der größte dieser Blöcke heißt iläle lä mofema („Steinder Darstellung“, 
nämlich des Harpuniers). Auf ihm hat nun der Harpunier Platz zu nehmen, 
seine beiden Begleiterinnen hinter ihm zum Schutz vor Sonne und Fliegen. 
Dort sitzt er still und bewegungslos wie geistesabwesend, das Volk zieht 
singend um diesen Stein. 

Der Führer des Zugs ist mit einigen Alten weitergeschritten zum Wal; 
sie sind längst gegen böse Einflüsse festgemacht. Der Führer spannt nun sein 


13) Eine Hexe kann jemanden umbringen, indem sie ihr Opfer mittels wélo wa wü „Kanu der 
Nacht", mokomba mo wana „Gewehr des Mundes", ndondoki „Nadel“, mbandjoa ,Palmrippe” oder einen 
ähnlichen Trick der ekongi „magischer Bund derer, die im Sippentotemismus zusammengeschlossen sind“ 
um seine Lebensseele bringt und diese im eigenen Interesse verwendet. Man glaubt, daß die Hexen 
mit den genannten Mitteln die Seele des Opfers beschädigen und in ihre Gewalt bringen können, worauf 
der ,Entseelte’ gelegentlich auch den leiblichen Tod findet. „Rühr jenen Menschen nie an, er hat keine 
Lebensseele mehr, er könnte dir tot in den Händen bleiben!“ wurde ich verschiedentlich gewarnt. Diese 
Vorstellung lag der Beschuldigung am Schluß des Artikels zu Grunde. 
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großes Lendentuch und andere Tücher um den Wal, um ihn zu verdecken. Nun 
können auch die anderen kommen und ihren Triumphzug um den besiegten 
Feind halten; der Riese ist ja besiegt von einem der Ihrigen; aber noch ist er 
gefährlich, darum wird er verhiillt. 

Unterdessen ist einer der Alten durch die Tuchhülle geschlüpft, hat des 
Tieres Kopf bespuckhaucht!!) und ihm eine der Fettbeulen am Halse abge- 
säbelt. Ein anderer hat ein Feuerchen angezündet. Die Fettbeule wird in 
Scheiben geschnitten, mit Salz bestreut und auf den Holzkohlen geschmort. Der 
Alte zerkaut eine der Scheiben und allerlei Kräuter, schlüpft wieder durch den 
Tuchvorhang zum Wal, zieht dessen Nüstern auf und spuckt ihm das Zerkaute 
als Spuckhauchopfer in die Nasenlöcher. Das gleiche tut er am After 
des Wals. So soll alle böse Macht, die noch aus dem Tiere strömen könnte, 
gebannt und unterdrückt werden, so daß ihm jedermann ohne Gefahr nahen 
kann. Jeder der Alten ißt von den geschmorten Scheiben und zeigt damit, daß 
der Riese ungefährlich geworden ist. Nun kommen auch die Jungen herbei, und 
‚jeder sucht zu einem Versucherle zu kommen, indem er einen der Fetthöcker 

_abschneidet. 

Der Harpunier sitzt unterdessen auf seinem Felsen, betreut von seinen 
Begleiterinnen, gefoppt, verspottet, gereizt von den Vorbeikommenden oder ihn 
absichtlich Aufsuchenden. Er muß bei allem Scherzen der Alten und Sticheln der 
Jungen völlig ruhig bleiben und keine Miene verziehen, darf sich weder zu 
Schelten oder Entgegnungen verleiten lassen, noch lachen, noch auf Fragen 
antworten. Verstößt er gegen dieses tabu, so legt sich dies Vergehen wie ein 

schwerer Bann auf ihn. Verwirrt schleicht er von dannen in dem Bewußtsein, 
„daß er sterben müsse”, d.h. daß er in einen Gefahrenzustand gekommen ist, 
der zum Tode führt. Nun wird er erst recht verlacht und verhöhnt. Seine 
Unruhe ist ein Omen; sie hat offenbart, daß die Meergeister ihm zürnen und 
darum seine Lebensseele abhanden gekommen ist. Kann ein Medizinmann auf 
magische Weise nicht die Geister versöhnen und die Seele wieder in den 
Körper bringen, so geht sein seelenloser Körper über kurz oder lang, oft durch 
geringfügige Ursache, zugrunde. Er muß sich darum durch eine kostspielige 
Kur reinigen lassen, die den Großen des Kultbundes den Bauch füllt. 

Nach einer Weile wird das Tuch um den Wal weggenommen, und die 
Verteilung des Tieres beginnt. Sosehr die Leute dabei erregt sind und 
jeder zusieht, daß der andere nicht mehr bekommt, als ihm zusteht, darf 
es nicht zu Zank und Streit kommen, denn dies würde ein Unglück nach 
sich ziehen. 

Den Mitgliedern des liéngu-Bundes, der ja die ideelle Leitung der Wal- 
jagd hat, fällt der gewaltige mofo („Kopf“) und der etwa 2 m lange ilia 
(„Schwanz“) zu. Dies sind die beiden gefährlichen Stücke des lebenden Tieres, 
nicht bestimmt für ungeschützte Leute. Im ndäb’ 4 moele („Kulthaus”) werden 
sie getrocknet, gekocht und verzehrt. Das Mittelstück wird mit der Handspanne 
abgemessen und in drei gleichlange Stücke zerlegt für die drei Großsippen, 
entsprechend ihrem Ansehen: das dickste Stück für die Wondjuma, es folgen 
die Wondjömbe, der Teil vor dem Schwanz fällt den Wolunda zu. Auch die 
inneren Teile und das Gedärme werden verteilt '4). Wie nach jeder Jagd dem 


14) Die Verteilung der Beute einer Treibjagd differiert in den verschiedenen Stämmen nicht sehr. 
Im allgemeinen gelten die Regeln: 1. „Der in Verlegenheit brachte“, d. h. den Jägern des Wildes Stand 
verriet und sie zur Jagd führte: einen Vorderschlegel. 2. „Der das Wild aufstöberte“ (war's ein Hund, 
dann der Besitzer): das Schulterstück. 3. „Der das Tier gespeert”, d. h. ihm den ersten Schuß oder Stich 
gab: Hals samt Kopf, Lende, „der hintere Bauch” = vier kurze Rippen, halbe Leber, eine Niere, Magen 
und ein Teil des Gedarms. Dies gilt, auch wenn er das Tier nur angeschossen und ein anderer ihm den 
Garaus gemacht hat. Denn — so ist die Meinung — das Wild war ihm von den Ahnengeistern zugedacht, 
nur hatte die Waffe versagt. 4. „Der den Hund gestellt”: Bauchlappen, Weichen, Brust, ein Hinterschlegel, 
halbe Leber, eine Niere. War der Hund geliehen, erhält der Führer die Brust, das Übrige der Hunde- 
besitzer. Waren mehrere Hunde beteiligt, so teilen sich die Besitzer in die Ansprüche, 5. Auf wessen 
Land das Tier erlegt wurde: Kreuzstück samt Schwanz. 6. Der oder die Gewehrträger: ein Vorderschlegel, 
Rest des Gedärms. 7. Treiber, meist Angehörige oder Gedingte von Nr. 2—4, werden von diesen ent- 
schädigt und teilen sich eventuell verbleibende Stücke. 8. Das Herz steht dem zu, der als Töter des Tieres 
gilt, also Nr. 3 oder der Hund, dem des Hundebesitzers Frau das Herz kocht. 
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„Blutvergießer" das Herz zufällt, so hier dem Harpunier. Er spaltet es später 
auf und spuckhaucht hinein, um dem Tier das Entschuldungsopfer zu geben. 
Jede Gruppe zerlegt ihren Teil in Scheiben von 1/2 m Dicke und schichtet 
diese auf einen Haufen, um davon später jeder einzelnen Familie ihren Teil 
zuzuweisen. Dabei gilt es die Augen offenzuhalten, denn ist ein Stück ge- 
stohlen, so ist schwer festzustellen, wohin es gekommen ist. 

Das Fleisch und Fett wird an Ort und Stelle entbeint, entgegen der 
Ubung bei anderen Schlachtungen, wo die Knochen gekocht und bis auf die 
harten Bestandteile abgenagt werden. Die Walknochen müssen alle gesammelt 
und hinter den großen Steinen am Nordrand des Strandes aufgeschichtet 
werden. Geschähe das nicht und kämen Knochen abhanden, so ginge mit den 
Knochen auch der Walsegen dahin, es könnte kein Wal mehr erjagt werden. 
Kein Knochen soll vom Wasser weggespült oder gestohlen werden. Um über- 
haupt Diebstahl zu erschweren, wird kein Wal auf dem Festland ausge- 
schlachtet. Man glaubt, daß aus den Knochen sich magischerweise wieder 
ein Wal bilde, den die maéngu ihren Verehrern zukommen lassen können. 

Ist der Wal glücklich verteilt und das Fleisch in den Hütten verstaut, so 
nehmen die liéngu-Leute den Harpunier — falls er seinen Platz nicht schon 
zuvor verlassen mußte — vom iläle 14 mofema herunter, führen ihn in ihr 
Kulthaus und bestätigen ihn als einen bewährten Mann. Ist er bei einer 
späteren Jagd wieder erfolgreicher Harpunier, so muß er sich zwar wieder 
vom „Anhängsel“ befreien und entsühnen lassen, der Darstellung und Be- 
währung auf dem mofema-Felsen muß sich jedoch nur der Neuling unterziehen. | 


Die mit der Waljagd verbundenen Bräuche sind nun abgeschlossen. Es 
folgen fette Tage üppigen Genießens in den Familien und im Kulthause. Den | 
frohen Festen aber folgen saure Wochen bei leeren Töpfen und Vorrats- | 
räumen. Doch das Meer gibt emsigen Fischern auch wieder seine Gaben, und 
die Nachbarn auf dem Festlande kommen den Fischerbooten bis an den Strand 
entgegen, um die begehrte Beute gegen Ackerfrüchte und anderes einzu- 
tauschen. 

Die Waljagd ist für die Böbe Sport und Erwerb zugleich. Verkaufen 
können sie das gewonnene Fleisch freilich nicht, den Nachbarn schmeckt es 
zu tranig. Das mit dieser Jagd verbundene Brauchtum ist eine Hauptstütze des 
Aberglaubens mit oft üblen Folgen. 

Beispiel: Im Herbst 1938 hatte sich auch Yos. Matöle, ein ältliches 
Männchen aus Molondi, im kleinen Einbaum den Waljägern angeschlossen 
hinaus aufs ebua („das Kampffeld") bei der Insel Ndamé. Dort ging es heiß 
her, eine Walmutter kämpfte um ihr harpuniertes Junges. Mit dem Schwanz 
schlagend, raste sie zwischen den Booten hindurch; das Bötchen des Matöle 
bekam einen Schlag, es zersplitterte; Matöle versank in den Fluten und ward 
nicht mehr gesehen. Der Wal wurde geborgen und verteilt. Aber trotz des 
gemeinsamen Festes entstand ein Riß zwischen zwei sich bildenden Gruppen. 
Denn die Behauptung der Sippe Matöle's brach sich immer mehr Bahn: Matöle 
wurde das Opfer eines Hexenzaubers, er ist den maéngu geopfert worden '°). 

Nur wenige wagten, diesem auf dem herkömmlichen Glauben beruhenden 
Gerücht zu widersprechen. Der Riß ging durchs ganze Dorf, auch durch die 
Christengemeinde. Weitaus die meisten hingen an der herkömmlichen Erklä- 
rung des Unglücks. Der Streit wurde noch heftiger, als das Orakel nicht nur die 
altväterliche Erklärung bestätigte, sondern auch die beiden Wortführer der 
Gegner als die heimlichen Mörder bezeichnete: den führenden Kirchenältesten 
Bao und seinen Freund. Es half nichts, daß sie ihre Unschuld beteuerten, ihre 
Freundschaft mit Matöle machte sie nur mehr verdächtig, denn nach dem 
Hexenglauben wird schwarze Magie nur gegen die geübt, auf die man Einfluß 
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hat. Das Ablehnen des Ordals 5) war für viele der handgreifliche Beweis der 
Schuld der beiden Christen. Die Drohung mit dem Boykott!) war in der neuen 
Zeit ein stumpfes Messer geworden. Als die beiden ihres Lebens nicht mehr 
sicher waren, wichen sie aus in den benachbarten Stamm der Bakwiri. 

Nun wurden sie beim britischen Gericht auf Mord verklagt. Umsonst 
versuchte der Richter die Sache in Güte beizulegen und mußte nach vielen 
Verhandlungen die Kläger abweisen, denn auf die Angabe des Orakels konnte 
er kein Urteil gründen. Auch in der Berufungsinstanz hatten die Kläger kein 
Glück. Nachdem der Prozeß Geld und Zeit genug gekostet hatte, flaute die Auf- 
regung im Dorfe nach über zwei Jahren allmählich ab. Es kam zu einer Aus- 
söhnung, und die beiden Geächteten konnten wieder in ihre Heimstätten 
zurückkehren. Zur Zeit, da die Blutrache noch galt, wären sicher nicht nur die 
beiden Beschuldigten dem Matole in den Tod gefolgt. 


15) Das bekannteste ist nö kpawe (Duala: kwa) „Trinken der Wurzelrinde der Leguminose Erythro- 
phloeum guineese“. Neun Kügelchen der zerriebenen Rinde werden mit viel Wasser getrunken. Der 
Unschuldige erbricht das Gift wieder, aber kpawe e kpeli „das Mittel packt“ den Schuldigen und bringt 
ihn um, wenn er nicht schon bei den ersten Anzeichen der Wirkung erschlagen oder aufgehängt wurde. 
Es war wichtig, daß ein dem Beschuldigten Befreundeter die Rinde besorgte. Denn fiele dieser beim 
Ausreißen der jungen Pflanze auf den Rücken (was ein Feind absichtlich täte), so wäre dies ein übles 
Omen, dem das Fallen des Angeklagten folgen müsse. Auch das Trinken von Wasser, das mit zerriebenen 
Nußkernen der Liane molalä, bekannt als Kalabarbohne Physostigma venenosum, geschwängert ist, wird 
geübt neben manch anderen Mitteln. Heute ist „Gift trinken“ verboten; darum führt man an einem Huhn 
anstelle des Beschuldigten die Giftprobe aus. 

16) Zur Veranschaulichung dieses Strafmittels diene der gekürzte Bericht des Luma lä Nganda aus 
dem Stamm der benachbarten Subu: Bil’ ä Losenge, Gründer des Dorfes Bonabile, war ein gefürchteter 
Mann. Weil sich der einzelne vor ihm fürchtete, konnte sich nur die Gesamtheit an ihn wagen. Die 
Gelegenheit fand sich, als er in die fämba eindrang und den Sohn des Ngomb' ä Kombe erschlug, der 
seinen Sohn im Ringkampf umgelegt hatte. Durch den Mord auf dem tabuierten Platz hatte er den ganzen 
liengu-Bund gegen sich aufgebracht. Die Kulttrommel rief alle zusammen und vermummt zogen die 
Dämonensdarsteller, gefolgt von groß und klein, in den Hof des Bilé. Dieser war trotz Verhandlung zur 
Sühneleistung nicht bereit. Der Kultvorsteher fragte: Ist nicht jedes Kind des Bilé sterblich? Der Chor 
der maéngu antwortete: Es ist sterblich! Darauf wurde der liwukuwuku „Boykottbann“ gegen den 
Gefürchteten ausgerufen. Die Menge stimmte mit lautem Hoooo! zu und zerstreute sich, und auch die 
maengu entmummten sich im Kulthause, — Bilé wurde nun ‚geschnitten‘, seine Kinder starben, seine 
vielen Weiber liefen davon. Er wurde von schwerer Krankheit befallen und sein letzter Ruf soll seiner 
Schwester gegolten haben: „Ach, Ebene, der Hunger bringt mich um!” Er ging am Fluch des liengu-Bundes 
zugrunde. 
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I Rasse und Wohnsitz 


Die Caiuäs-Indianer gehören zur Völkerfamilie der Tupi-Guarani und 
sprechen das Guarani, das auch von den Indianern in Ostparaguay gesprochen 
wird. Im engeren Sinne bilden sie eine jener Gruppen, die man unter dem 
Namen Caingua zusammenfaßt. — Egon Schaden hat in seinem jüngsten 
Buche!) die Guarani in Brasilien in drei dialektische Gruppen geteilt: die 
Nandeva, die Mbüa?), die Kaiovä?). Ohne auf die beiden anderen einzugehen, 
möchte ich bemerken, daß die Kaioväs oder Caiuäs den gleichen Dialekt 
sprechen wie die Tembecuä oder Apyteres in den Wäldern Nordostparaguays. 
Sie-haben auch sonst viel mit dieser Gruppe gemeinsam, die jedoch heute noch 
wenig berührt ist von europäischer Kultur und in ihren Wäldern nach alter 
Weise lebt°). — Es ist ehemals vielleicht ein Teil der Tembecuä nach Brasilien 
ausgewandert und hat sich dort niedergelassen; daraus mögen die Caiuas*) 
hervorgegangen sein. Viele von ihnen erzählen von Verwandten in Paraguay 
und unternehmen gelegentliche Besuche dahin. Bei manchen ist ihr Portu- 
giesisch mit spanischen Brocken vermischt. Ich glaube daher, nicht fehl- 
zugehen, wenn ich in den Caiuäs eingewanderte Indianer sehe, die in engster 
Beziehung zu den paraguayischen Tembecuä stehen. — 

Ihre heutigen Wohnsitze befinden sich zum größten Teil im Munizip 
Dourados im südlichen Mato Grosso. Das Zentrum des Munizips ist das 
Städtchen Dourados, das in den letzten Jahren beträchtlich gewachsen ist. 

Vier Kilometer vom Städtchen entfernt liegt der Posten des Indianer- 
schutzdienstes „Francisco Horta"; sechs Kilometer davon das Dorf Farinha 
Seca, wo der Häuptling Joäo wohnt. Es folgen weitere Dörfer: Boröro und 
Cerrito, welche dicht beieinander sind, und das weiter entfernte Panambi mit 
400 Seelen. — Eine Tagesreise mit dem Lastauto führt nach einem anderen 
Regierungsposten, namens Tehycue. In diesen Punkten und in einigen anderen, 
alle im Gebiet der Posten des Schutzdienstes, leben die Caiuas in Dörfern ganz 
unter sich und haben ihre eigenen Pflanzungen. — Außerhalb dieser Dörfer 
finden sich vereinzelte Indianer, die bei Gutsherren arbeiten oder ein unstetes 
Leben führen. Auch einige Familien haben sich isoliert, wie ich andernorts 
berichtet habe’). 


1) Aspectos fundamentais da cultura guarani, Säo Paulo, 1955. 
2) Schreibweise von Schaden. 


3) Vgl. meine Arbeit über die Tembecuä, Revista de Indias. In Druckvorbereitung. Universität Madrid, 
4) Caiuäs ist wohl eine Korruption des Namens Cainguä, der Waldvolk bedeutet. (Caa-Wald, 


gua = Volk.) 
5) Vgl. Verstreute Indianerdörfer im Südosten des Mato Grosso. (Manuskript.) 


| 
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I. Materielle Kultur 


Die in ihrer Stammesorganisation verbliebenen Caiuäs haben mehr von 
ihrer materiellen Kultur bewahrt als die verstreut wohnenden. 

Ich gebe hier einen kurzen Überblick dieser Kultur im Vergleich zur 
materiellen Kultur der Cainguä-Stämme in Paraguay): Die Bogen und Pfeile 
der Caiuäs sind etwas kürzer und feiner. In ihren Körben gibt es einige Unter- 
schiede. Es fehlen die für Paraguay-Indianer charakteristischen Tragkörbe 
(bonä), die kunstvoll verziert sind mit eingeflochtenen Mustern. Sie werden 
ersetzt durch einfache, völlig schmucklose Tragkörbe, denen die Hinterwand 
fehlt, die nur markiert ist durch gekreuzte Gürtel aus der Schale einer Lianen- 
wurzel. Im allgemeinen sind die Korbwaren einfach und grob. — Interessant 
sind die Signalpfeifen; sie werden aus Holz geschnitzt, bald rund, bald oval 
oder konisch; einmal sah ich eine Doppelpfeife, die zwei nebeneinander- 
gestellten Eierbechern glich. 

Von großer Bedeutung sind noch heute die Gegenstände, die bei Zere- 
monien gebraucht werden. Dazu gehört der Poncho des Zauberpriesters, 
besetzt mit kleinen Federbüscheln und Federflaum des Tukans (Pfefferfresser), 
unten in Fransen auslaufend. Der Poncho ist aus Baumwolle gewebt. Meist 
werden über ihm, auf der Brust gekreuzt, Baumwollgürtel mit Federbehängen 
oder vielfache Samenketten getragen. Das Haupt ist mit einem Federdiadem 
geschmückt, hauptsächlich aus Tukanfedern bestehend, von dem hinten lange 
Schnüre voll Federbüschel herabhängen. Bisweilen finden sich Jaguarkrallen 
mitbefestigt. Um die Handgelenke trägt der Priester Federarmbänder und in 


. der durchbohrten Unterlippe den Lippenpflock aus Harz, genannt Tembetd. — 


Während die Tembecuä keinen besonderen Wert darauf legen, daß der Lippen- 


_ pflock aus Harz sei, ist dies den Caiuäs wesentlich. 


Die Herstellung dieses Lippenpflocks ist genau vorgeschrieben und gilt 
bei den Alten als eine Art religiöser Handlung. Zwei verschiedene Bäume 
liefern das geeignete Harz; sie heißen in der Sprache der Caiuäs: Tembetd 
und Caiui. Das Harz des ersteren wird weitaus höher geschätzt. 

Die Gewinnung und Herstellung geschieht auf folgende Weise: Man schält 
die Rinde eines geeigneten Stammes ab und ritzt in die geschälte Stelle ein 
Dreieck, an dessen unterer Spitze man ein hohles Bambusröhrchen befestigt. 
Das Ganze überdeckt man mit einem großen Blatt. Das Bambusröhrchen bleibt 
drei bis vier Wochen liegen, bis es sich mit dem langsam tropfenden Harz 
gefüllt hat. Dann nimmt man es weg und zieht das bereits hart gewordene 
Harz heraus, das nun die gewünschte Form des Lippenpflockes hat. Dieser wird 
in der Sonne gut getrocknet und mit Amambai-Blattern’) geglättet. — Das 
Dreieck darf aber nur am Spätnachmittag kurz vor Sonnenuntergang ein- 
geschnitten werden. Der Mann, der dies tut, muß ab Mittag und den kommen- 
den Vormittag fasten, auch das Trinken, selbst klaren Wassers, ist verboten. 
Während des Schneidens und des Befestigens des Bambus wird gebetet. 

Die Caiuäs legen großen Wert auf ihre Tembetä; es ist ihre Stammes- 
marke. „Das Tembetä ist für uns dasselbe wie die Fahne für die Weißen”, 
sagte mir ein älterer Mann. 

Die Frau des Zauberpriesters schmückt sich ebenfalls mit einer Brustbinde, 
die Federbüschel trägt; ferner mit Ketten aus Samen. Ehemals war der Schnabel 
des Tukan ein beliebter Frauenschmuck. — Die Tukane sind heute selten 
geworden infolge des Abholzens der Wälder und der vordringenden Besied- 
lung. Da man für ein Diadem vier Tukane braucht, werden kaum noch neue 
angefertigt, und nur die Priester tragen sie bei festlichen Anlässen. Ihre Her- 
stellung über der Bogensehne ist den jungen Leuten nicht mehr bekannt. — 


6) Vgl. Dos años entre los indios Cainguä. In Druckvorbereitung. Universität Madrid. 
7) Farnkraut. 
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In letzter Zeit tauchten Brustbinden auf, die an Stelle von Federbüscheln 


Seidenquasten zeigten. 

Bei den meisten Familien wird heute noch das Kreuz festgehalten, ein 
altes Symbol, auf das ich später zu sprechen komme. 

Der Hausrat zeigt neben Kürbisflaschen schon viele moderne Töpfe, 
Teller, Gläser und Blechdosen. 

Einige Frauen verstehen noch das Weben der Ponchos und der Hänge- 
matten aus Baumwolle, letztere bisweilen aus Pflanzenfasern. Aber auch hier 
wird bereits Fabrikware gekauft. 


Il. Kunst und Musik 


Man kann die Caiuäs wohl als kunstreiche Indianer bezeichnen. Ehemals 
haben sie in Kürbisflaschen allerlei Muster eingebrannt und haben Figuren 
aus Holz geschnitzt oder aus Wachs geformt. Jetzt vernachlässigen sie diese 
Beschäftigungen; denn das Leben ist härter geworden, und sie müssen produ- 
zieren und ihre Produkte verkaufen, um zu Geld zu gelangen, das ihre am 
Rande der Zivilisation neuerwachsenen Bedürfnisse deckt. Aber sie zeichnen, 
schnitzen und formen gerne, wenn sie dafür bezahlt werden. Ich ließ viele von 
ihnen zeichnen und bringe auf den Tafeln II und III die besten Zeichnungen, 
während die Tafel I Abbildungen von Holzschnitzereien zeigt. — In Farinha 
Seca und den umliegenden Dörfern stand Claudio als Künstler an der Spitze. 
Von ihm stammen auf Tafel I die Tiere a) und d), die Affen darstellen sollen. 
Da Claudio seinen Namen und Ziffern schreiben kann, so gravierte er die 
Jahreszahl 1955 auf die Seite des Affen a). Die Darstellungen der beiden 
Figuren ähneln in Wahrheit recht wenig einem Affen; es fehlt der Schwanz, 
und die Gliedmaßen sind viel zu kurz, der Körper zu plump. Tafel II zeigt aus- 
schließlich Zeichnungen von Claudio. Von ihm stammt auch die Holzfigur 
Abb. 1, die etwa dreifach so groß ist als auf der Fotografie. Eine zweite Figur, 
sechs Jahre später von Claudio geschnitzt, zeigt den gleichen Ausdruck und 
ist der ersten in allem sehr ähnlich, nur etwas gröber. — Ciriaco schnitzte die 
Figuren b), c) und e) und zeichnete die oberen Figuren auf Tafel III. Alexandro 
erklärte, nicht schnitzen zu können, von ihm stammt die untere Reihe von 
Zeichnungen auf Tafel III. Sowohl Ciriaco wie Alexandro sind völlige An- 
alphabeten. 

Weit mehr geschnitzt wurde in dem entlegenen Tehycué. Dort lebte ein 
alter Mann, der zu schwerer Arbeit nicht mehr taugte und seine Tage mit 
Schnitzen und Korbflechten verbrachte. Von ihm stammt die Holzfigur Abb. 2. 
Er verband mit seinen Schnitzereien meist religiöse Ideen und führte sie daher 
mit Sorgfalt und Interesse aus, schmückte sie auch mit den Attributen, die dem 
betreffenden Idol zukamen. 

So stellt die Abb.2 den Gott Curussü-Nheengatü dar, von dem später 
die Rede sein soll. Sie trägt also die Federkrone, einen Federgürtel und eine 
Halskette aus kleinen Hohlknöchelchen und hat ein eingebranntes Kreuz auf 
der Brust. Dieses Götterbild mit seinem Schmuck legt von der Kunstfertigkeit 
des Darstellers klares Zeugnis ab. Es war um so wertvoller, weil es spontan 
entstand und ich es nur mit Mühe und viel Überredungskunst erwerben konnte. 

Ich möchte in diesem Zusammenhang auf den Artikel von Holtje®) hin- 
weisen, der über eine Zeichnung von Caiuäs berichtet und mit Recht darauf 
hinweist, wie unsere Kultur auch die künstlerische Darstellung beeinflußt, 
und zwar im Sinne der Vergröberung. Ein solches Beispiel habe ich erlebt. 
Wer die Abb.2 betrachtet und eine andere Figur des gleichen Gottes, von 
einem in Cerrito wohnenden jüngeren Mann, der merkt den Unterschied. Die 
Figur von Cerrito zeigt nur einen schlecht geschnitzten Kopf auf einem säulen- 


8) Vgl. Holtje, Staden-Jahrbuch, S. 50 u. S. 61. Säo Paulo, 1953/54. Hans Staden-Institut. 
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Tafel I 


a) Affe von der Seite; b) menschliche Figur (Frau); c) Gürteltier; d) Affe von vorn; e) Wildschwein. 
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Mann 


Topir 


Tafel II. 
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artigen Rumpf ohne Arme und Beine und ohne jede Gravierung. Dem Kopf ist 
eine Federkrone lose aufgesetzt, anderer Schmuck fehlt. — Tierfiguren und 
Puppen, wie auf Tafel I abgebildet, wurden und werden manchmal noch als 
Kinderspielzeug verfertigt. Größere Kinder formen selbst Tierfiguren aus 
Wachs, die den gleichen Stil der Schnitzereien zeigen. — Die kunstvoll ge- 
formten Tonpfeifen zum Rauchen, wie sie die Cainguä in Paraguay haben, 
sieht man bei den Caiuäs nicht. Ihre Pfeifen sind meist nur aus Holz und in 
der Form den europdischen nachgeahmt. 

Auch die Musik und die Musikinstrumente der Caiuäs sprechen von dem 
Ubergang der alten zur neuen Kultur. Ein nicht mehr in Gebrauch befindliches 
Instrument alten Stils ist der Guarapai, ein Analogon zum Gualambdu der ent- 
legenen Caingua-Gruppen in Paraguay. Auch der Guarapai ist ein Saiten- 
instrument mit einer Saite. Er besteht aus zwei kleinen ineinanderhangenden 
Bogen. Der eine hat eine Saite aus Kokosfasern, der andere eine aus einem 
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ganz feinen Bambusstreifen. Um zu spielen, legt man die Lippen an den Faser- 
bogen, den man mit der linken Hand hält, während die rechte den anderen 
Bogen ergreift ünd äuf dem Faserbogen spielt. | 

Andere alte Instrumente, die man heute noch verwendet, sind die Bam- 
busflöte und die Kürbisrassel; hie und da sieht man noch die Signalpfeife. 
Diese und die Rassel gelten als geheiligte Instrumente. Noch heute wird jede 
Zeremonie mit Rasselmusik begleitet. Diese Rasseln sind meist mit Quasten 
aus Baumwolle oder mit Federbüscheln versehen; ehemals waren sie sehr 
prunkvoll. — Die Rassel ist das Instrument des Mannes, das der Frau ist der 


Abb.1 Holzfigur von Claudio geschnitzt; sie Abb.2 Holzfigur mit Federschmuck, den 
scheint die Darstellung eines Gottes zu sein, Gott Curussü-Nheengatü darstellend. 
wurde aber von dem katholisch getauften 

Claudio als ,santo" (Heiliger) bezeichnet. 


Tacumbü, ein dicker, hohler Bambus von etwa ein Meter Länge, mit dem der 
Boden gestampft wird, was einen eigenartigen dumpfen Ton gibt. — Der Tanz 
bei religiösen und feierlichen Begrüßungszeremonien wird von Rasselmusik 
und der des Tacumbü begleitet. — 

Gegenwärtig haben schon viele junge Leute Gitarren und Geigen von 
den Weißen gekauft, auch die Ziehharmonika hat Eingang bei den Indianern 
gefunden und sogar das Grammophon. Bei meinem letzten Besuch im Vor- 
jahre sprach Claudio davon, sich ein Radio anzuschaffen. Die Rassel beginnt 
bei der jungen Generation in Ungnade zu fallen, und mit dem Dahinscheiden 
der Alten werden wohl allmählich auch die alten Instrumente verschwinden. 

Wie fast alle Indianer sind die Caiuäas musikalisch. Ihre alten Texte aber 
werden nicht gesungen, sondern in eigenartig betonter Weise rezitiert. 
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IV. Religiöse Vorstellungen, Mythen und Fabeln 


Häufig hört man die Vermutung, daß die Caiuäs Erinnerungen an eine 
frühere Katechisation aufweisen, vielleicht in den Zeiten der Jesuiten. Dieser 
Verdacht gründet sich darauf, daß das Kreuz bei den Caiuäs eine Rolle spielt. 
Es ist fast auf jedem Dorfplatz aufgepflanzt und oft vor den größeren Häusern. 

In vielen Hütten sieht man einen „Altar“, das ist ein Gestell, in dem 
mehrere Kreuze und geschmückte Pfeile stecken und das mit prächtigen Kürbis- 
rasseln, Federdiademen, Brustbinden und Armbändern behängt ist, während 
auf und vor dem Gestell Pfeifen und geschnitzte Figuren liegen. Alle diese 
Dinge sind heilig; der Indianer nennt sie ,Nhande-Yara-Mbaé" (Dinge unseres 
Herrn). Kindern hängt man ein kleines Kreuz um den Hals, um sie vor Unheil 


Abb.3. Ein Caiuäs-Indianer mit dem ge- Abb. 4.. Zwei Männer und ein Knabe 
schmücten Kreuz, der Kürbisrassel und schwingen die Kürbisrassel zu einfacher 
einem großen Tembetä. Auf dem Haupte Begrüßung. 


ein Diadem. Sonst ist er modern gekleidet. 


zu bewahren. Auch viele Erwachsene tragen es. — Dies alles scheint mit dem 
Christentum zusammenzuhängen. Es ist aber nicht der Fall. 

Das Kreuz ist ein uraltes Symbol in der Religion der Caiuas. Der Indianer 
Claudio erzählte mir in Gegenwart seines greisen Onkels und zweier anderer 
hochbetagter Indianer, die seinen Bericht ergänzten, folgendes über den 
Ursprung der Dinge und den Anfang alles Gewordenen: 

Der oberste Gott des Universums ist Nhande-Ru-Vussu (Unser großer 
Vater), den die Menschen auch Nhande-Ydra (Unser Herr) nennen. Seine 
Gattin ist Nhande-Sy (Unsere Mutter). — In uralten Zeiten bewohnte dieses 
Götterpaar die Erde. Eines Tages jedoch stieg der Gott zum Himmel empor, 
während Nhande-Sy noch auf Erden zurückblieb®). — Da begegnete ihr der 
Erdgott Curussü Nheengatü (das sprechende Kreuz) und entbrannte in Liebe 
zu ihr. Es gelang ihm, das Herz der Göttin zu gewinnen. Bald nachher aber 
verließ er sie. Nun ging sie auf die Suche nach Nhande-Rü-Vussü, aber sie 


9) Vgl. Nimuendajü. „Sagen” etc. S. 317f. 
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wußte die Wege nicht. Deshalb fragte sie die Kinder in ihrem Leibe. Anfangs | 
bekam sie von ihnen richtigen Bescheid. Als sie aber ermüdeten, wurden sie || 
unaufmerksam, und zuletzt irrten sie sich und wiesen den falschen Weg, der | 
zum Hause des Jaguars führt. Damals waren die Jaguare noch Menschen, also || 
„Anfang des Jaguars" !%), Der Jaguar fraß die Göttin und zog die Kinder aus || 
ihrem Leib, um sie seiner Großmutter zu bringen, die kaum noch Zähne hatte | 
und also zarten Fleisches zu ihrer Ernährung bedurfte. Die Alte jedoch fand | 
Wohlgefallen an den beiden Knaben und wollte sie nicht töten. So blieben sie | 
bei ihr und wurden von ihr aufgezogen wie Enkel. Die beiden Kinder waren | 
Cuarahy, die Sonne, und Yasy, der Mond. — Im Alter von wenigen Tagen | 
konnten sie schon gehen und verstanden es, Pfeile und Bogen anzufertigen. 


Abb. 5. Das Indianerdorf Boröro, das zwischen alter und neuer Zeit steht. Im Hintergrund 

links der alte Zauberpriester mit seinem Schmuck; der dritte Mann rechts von ihm ist der 

Unterhauptling Ireneo, der fromm evangelisch ist. Nur bei der Frau des Priesters sieht man 
noch alten Schmuck, sonst sind alle modern gekleidet. 


Dann gingen sie jagen. Immer brachten sie viel zartes Fleisch für die Alte 
nach Hause. 

Einmai wollte Cuarahy das Waldhuhn, Jacü genannt, erlegen. Aber er 
schoß dreimal fehl. Und nun begann das Waldhuhn zu reden; denn es ist 
Guyrd Nheengatü, der sprechende Vogel. Er erzählte dem Knaben die Ge- 
schichte seiner Mutter und riet ihm, die Jaguare zu töten. 

Rasch kehrten die Knaben nach Hause zurück mit vielen Früchten, den 
Guavird, und berichteten, wo sie diese gefunden. Die ganze Familie des 
Jaguars zog nun mit großen Tragkörben aus, um Früchte zu sammeln. Sie 
mußten alle einen Fluß überqueren. Die Knaben hatten eine Brücke aus ihren 
Pfeilen gebaut. An der Spitze des Zuges ging die Frau des Jaguars, die 
schwanger war. Ihr folgten die Jaguare, und zuletzt kamen die Großeltern der 


10) Vgl. Schaden: ,Fragmentos" etc, S. 112ff. und S. 122, der genau über den Ursprung der Tiere 
berichtet. Interessant ist ein Vergleich mit der Mythologie der Détoana, in welcher die Tiere durch 
Verwandlung von Menschen entstanden sind. Vgl. meine Arbeit ,Creencias" etc. — Die Puruborä 
sprechen ebenfalls vom „Anfang des Jaguars"; dieser noch menschliche Jaguar hieß Karurä. 
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' Jaguare. Als sich alle auf der Brücke befanden, brach diese ein; die Jaguare 


. 


stürzten in den Fluß und ertranken"), Nur die Frau konnte sich durch einen 
langen Sprung ans Land retten. In diesem Moment aber wurde sie zum Tier- 
Jaguar und gebar später zwei Söhne, die schon als Tiere zur Welt kamen. — 
Niemals wieder gab es Jaguare, die Menschen waren. 

Die Großeltern retteten sich ebenfalls, indem sie rasch von der eben 


betretenen Brücke zurückwichen. — Cuarahy sprach zur Jaguar-Großmutter, 
ohne sich sichtbar zu machen. Diese erschrak so, daß sie sich in einen großen 
Wolf verwandelte. — Die Knaben nahmen nun den Jaguar-Großvater, den 


letzten Jaguar-Menschen, und machten ihn zum Paca (ein Nagetier). Als 
solches töteten sie ihn unter feierlichen Zeremonien und legten ihn in den 


Abb.6. Die beiden obersten Zauberpriester der Caiuäs-Indianer. Beide tragen den Poncho mit 

Fransen und Federbüscheln, die auf dem rechten Poncho deutlich zu sehen sind; links überdecken 

sie die gewaltigen Samenketten. Vom linken Diadem hängen lange Schnüre mit Federbüscheln 
herab. Man sieht auch die Armbänder und Lippenpflöcke. 


Kochtopf. Seither darf man Paca nicht braten, nur kochen. Über dem Kochtopf 
beteten sie und segneten das Fleisch, auf daß es eine den Menschen bekömm- 
liche Speise werde. 

Nach diesen Ereignissen zogen die Brüder aus, um den Geist der durch 
die Jaguare ermordeten Mutter zu suchen. Der Geist wohnte im Hause des 
Falken. — Die Knaben kamen an viele Flüsse und gelangten bis zur Küste des 
Meeres. Dort erschien ein Krokodil, welches den Kindern als Reittier diente; 
sie setzten sich darauf, damit es sie über das Meer bringe. Das Krokodil ge- 
horchte zwar, aber ehe es die andere Meeresküste erreichte, drehte es um. 
Solches Verhalten wiederholte sich trotz der heftigen Vorwürfe der Kinder. 
Diese sprangen zuletzt ins Meer in der Nähe der entgegengesetzten Küste und 
schwammen an Land, wo sie Jodo Grande, der Storch, freundlich empfing. 

Er fischte eben und versteckte die Brüder in seinem Korb unter den ge- 
fangenen Fischen. Als das Krokodil angeschwommen kam, um nach den 


11) Vgl. zu alledem Nimuendajü: „Sagen” etc. S. 319 ff. 
15* 
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Kindern zu fragen, leugnete Joäo Grande, sie gesehen zu haben. Bald nachher 


trug er sie in sein Haus und bewirtete sie mit den schmackhaftesten Speisen. || 


Die Kinder wollten nicht lange verweilen und setzten die Reise fort. — Sie 
kamen zum Hause der Eule und fragten nach Nhande-Sy. Die Eule, bekannt 
als lügenhaft, sagte, sie wisse nichts; im Hause des Falken aber wohne die 
Mutter nicht. Kaum hatte sie diese Lüge ausgesprochen, wurde sie zur Tier- 
Eule, vorher nämlich war sie Mensch gewesen, und zwar „Anfang der Eule" 2). 

In viele Häuser traten die Knaben ein, um nach der Mutter zu forschen, 
und alle Leute, die dort wohnten, verwandelten sich in Tiere, so daß die Erde 
mit Tieren aller Art bevölkert wurde. 

Endlich kamen sie zum Hause des Falken und richteten das Wort an ihn. 
Da aber antwortete erfreut der Geist der Mutter, der dort wohnte. Alle drei 
beschlossen nun, zum Himmel emporzusteigen. 


Abb. 7. Zauberpriester mit seiner Frau. Er hat den Poncho, Brustbinden mit Federbüscheln 
und. ein ebenso verziertes Diadem; Armband und Lippenpflock vervollständigen seinen Ornat. 
Die Frau hat eine Brustbinde mit Federn und Ketten aus Samen. 


Unterwegs blieb Yasy zurück; denn er hatte ein Mädchen gefunden, 
welches er heiratete. — Die Mutter sandte Cuarahy, den Bruder zu holen. 
Cuarahy merkte, daß es sich um ein schlechtes Mädchen handelte, befreite 
seinen Bruder von diesen Banden und führte ihn mit sich fort bis zum Tor des 
Himmels, wo Nhande-Sy bereits ihre Söhne erwartete. 

Die drei begehrten Einlaß in den Himmel, aber Nhande-Rü-Vussü ver- 
weigerte ihn, weil die Knaben nicht von ihm waren. Er geriet in heftigen Zorn 
und schalt mit Mutter und Kindern. Aber diese hörten nicht auf zu bitten. Gott 
empfand schließlich Mitleid mit seiner Gattin und ließ sie in den Himmel ein, 
nicht aber die Knaben. — | 

Cuarahy und Yasy kehrten zur Erde zurück. Dabei trafen sie ihren Vater 
Curussü-Nheengatü. Er schuf einen neuen Himmel für seine Söhne, wo diese 
wohnen können in alle Ewigkeit. — 


12) Vgl. Schaden: ,Fragmentos" etc. S. 111. 
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| Cuarahy wurde fortan Nhanderykey genannt. Curussü-Nheengatü machte 
ein Kreuz und legte Ringe um dieses herum. Jeden Tag legte er einen 

neuen Ring dazu, bis die Erde fertig war. — Bei dieser Arbeit half ihm seine 
Frau Ivoty (Blume), welche diesen Namen trug, weil sie ihre Kinder mit Nektar 
säugte, anstatt mit Milch; denn ihre Brüste waren Blumen, nicht wie die Brüste 
anderer Frauen. Sie heißt auch Mariti. 
Der menschliche Körper mit ausgebreiteten Armen ist das Abbild des 
Kreuzes, — 
Die Caiuäs stellen sich Nhande-Rü-Vussü, Curussü-Nheengatü und 
Nhanderykey mit Federdiadem und Federgürtel geschmückt vor, in der Hand 
| die Kürbisrassel und in der Unterlippe den Lippenpflock. Curussü-Nheengatü 
hat außerdem noch ein Kreuz auf der Brust. — Deshalb sind diese Gegen- 
_ stände heilig und werden „Dinge unseres Herrn“ genannt. — — — 


Abb.8. Begrüßungszeremonie bei Ankunft eines Ehrengastes: die Männer mit der Kürbisrassel 
tanzen vor dem Kreuz im Boden und rezitieren die Begrüßungsformeln; ganz rechts eine Frau 
mit dem Tacumbu. 


Nhande-Rü-Vussü hat eine Tochter, die man Tupa-Sy nennt. Sie wurde. 
von Mbaé-Yara (Herr der Dinge) geraubt und geheiratet. Der Ehe entsprangen 
viele Kinder. Mbaé-Yara, auch Mbaé-Ru (Vater der Dinge) genannt, ist der 
Schöpfer der Nationen. Er hat sie auf folgende Weise geschaffen: Einen seiner 
Söhne schlug er so heftig, daß sich ihm die Zunge verrenkte und er anfing, 
portugiesisch zu sprechen; er wurde der Ahnherr der Brasilianer. Hierauf 
schlug Mbaé-Yara seinen zweiten Sohn ebenso, und dieser begann, spanisch 
zu reden und wurde somit der Ahnherr der Argentinier und aller Völker, die 
spanisch sprechen. Auf die gleiche Weise behandelte er alle seine Söhne, und 
so entstanden die verschiedenen Sprachen und die verschiedenen Nationen. 
Nur mit dem jüngsten Sohn verhielt es sich anders: Trotz grausamer Schläge 
verrenkte sich seine Zunge nicht, und so wurde er der Ahnherr der Paraguayer, 
deren Sprache Guarani ist. Auch der Mbaé-Yara ist göttlich; aber all sein 
Schmuck ist aus Eisen. — 
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Der Geist des Bösen ist Anhé. Einmal veranstaltete er ein Tanzfest und 
lud Cuarahy und Yasy dazu ein. Die Brüder erschienen, obwohl Cuarahy sehr | 
mißtrauisch war. Er warnte Yasy und verbot ihm zu tanzen. Doch dieser ge- 
horchte nicht. Während er tanzte, wurde er plötzlich von Anhä erfaßt und in | 
den schrecklichen Abgrund Anharepy geworfen. Cuarahy wurde rasend vor | 
Zorn und tötete die Mehrzahl der Anhä. Die Überlebenden beugten sich ihm 
und wurden zahm. — Mit Hilfe der Termiten, die noch Menschen waren, also 
„Anfang der Termiten”, fand Cuarahy die Glieder und den zerschmetterten 
Körper von Yasy. Er trug alle Teile aus dem Abgrund empor und setzte den 
Körper wieder zusammen. Da erwachte Yasy zu neuem Leben, und die Brüder 
kehrten zum Himmel zurück. — Die bösen Seelen aber der getöteten Anha 


Ki 


Abb.9. Moderne Begrüßung eines Gastes, wobei der Hausherr mit seiner Frau dem Gaste 
entgegentritt und den portugiesischen Gruß gebraucht. Ein Rest alter Überlieferung zeigt sich 
in dem geschmückten Kreuz und der Kürbisrassel, die er in der Hand hält. 


wanderten ruhelos durch die Welt bis in die neueste Zeit. Jetzt aber — so 
sagen die Caiuas — gingen sie ein in eine Erfindung der Weißen: ins Radio. 


Nhande-Ru-Vussu öffnet die Himmelspforten für die guten und gerechten 
Seelen; die anderen müssen draußen bleiben und kehren zur Erde zurück, wo _ 
sie umherirren, bis ein Anhä sich ihrer bemächtigt und sie nach Anharepy 
bringt. 

Sehr interessant ist einerseits der Vergleich des Mythenmaterials der 
Caiuas, das Schaden in einem anderen Dorf und von anderen Leuten gesam- 
melt hat, mit dem mir von Claudio und den Alten aus Farinha Seca und Cerrito 
Berichteten und andererseits ein Vergleich der Mythologie der Caiuäs mit 
jener der Apapocuva-Guarani, welches uns Nimnendajü überliefert hat. — 
Man könnte natürlich noch andere Vergleiche ziehen, z.B. mit der Mythologie 


der Tembecuä, aber auch mit Mythologien, die außerhalb jeder guaranitischen 
Kultur liegen, wie die der Détoana und Purubora. 
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V. Noch heute übliche Zeremonien 


Von den alten Zeremonien haben sich noch einige Reste erhalten, beson- 
ders in Panambi und Tehycue. So findet noch die feierliche Begrüßung von 
hohen Gästen statt, bei welcher die Männer mit Kürbisrasseln vor dem 
Kreuze tanzen, ohne sich dabei vom Fleck zu rühren, und die Frauen die Erde 
mit ihren Tacumbü stampfen. Dazu werden die Begrüßungsformeln rezitiert, 
der Anzahl und Bedeutung der Gäste angepaßt. — 

Neben dieser offiziellen Begrüßung hat sich noch die einfache Bewill- 
kommnung bewahrt, wobei die Männer und Knaben des Hauses, das den Gast 
empfängt, die Kürbisrassel schwingen. — Bereits unter modernem Einfluß ist 
die Begrüßung, welche der Hausherr zusammen mit seiner Frau dem Gast 


Abb. 10. Die Versammlung und das Fest des Yacairä vor dem Hause des Häuptlings. Im 
Vordergrunde die beiden Gestelle mit dem Kreuz und der Kalabasse, darum der Halbkreis der 
Männer, singend und die Kürbisrasseln schwingend. Einer von ihnen hält ein Kreuz in der Hand. 


bereitet. Er hält dabei ein geschmücktes Kreuz und die Kürbisrassel in der 
Hand, aber ohne von ihr Gebrauch zu machen. Den Gruß entnimmt er der | 
portugiesischen Sprache. 

Von den religiösen Zeremonien haben sich nur wenige erhalten. Zu Ehren 
von Nhanderykey wird noch sein Lied gesungen, meist vor dem Kreuz, be- 
gleitet von der Musik der Rassel und des Tacumbü. Das Lied lautet im 
Originaltext: 


» Hangatü, Se rykey, Se reté moätyro, Se rykey, 
Hangatü, Se rykey, Se curussü moätyro, Se rykey, 
Hangatü, Se rykey, Se yeguaka moätyro, Se rykey, 
Hangatü, Se rykey, Se curussü waröpyte moätyro, Se rykey, 
Hangatü, Se rykey, Se curussü waräkamby moätyro, Se rykey, 
Hangatü, Se rykey, Se curussu wapetya moätyro, se rykey, 
Hangatu, Se rykey, Se curussü waröpyta moätyro, Se rykey, 
Hangatü, Se rykey, Se curussü kuäkuahä moätyro, Se rykey. « 
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Dazu ist zunächst zu bemerken, daß Se rykey anstatt Nhanderykey steht. || 
Obwohl Nhanderykey der Name des ehedem Cuarahy genannten Gottes ist, || 
so darf dessen Bedeutung nicht übersehen werden: nhande heißt wir, unser, | 
rykey ist der ältere Bruder, also bedeutet nhande-rykey = unser älterer || 
Bruder. Daß in dem Liede Se = ich, mein tritt an Stelle von unser ist daher zu 
verstehen. Ich will nun die Übersetzung des Liedes bringen: 


» Ich wünsche, mein älterer Bruder, daß mein Körper rein sei, mein 

älterer Bruder; 

Ich wünsche, m. à. Br., daß mein Kopf rein sei, m. à. Br. 

Ich wünsche, m. ä. Br., daß mein Diadem rein sei, m. a. Br., 

Ich wünsche, m.ä.Br., daß mein Kreuz rein sei, m. a. Br., 

Ich wünsche, m. ä. Br., daß meine Brust rein sei, m. a. Br., 

Ich wünsche, m. ä. Br., daß die Arme meines Kreuzes rein seien, 
m. a. Br., 

Ich wünsche, m. a. Br., daß der Fuß meines Kreuzes rein sei, m. a. Br. 

Ich wünsche, m. a. Br., daß mein Bauchgürtel rein sei, m. a. Br. « 


Dieser Gesang, eine Art Anrufung, richtet sich an Nhanderykey, an den 
älteren Bruder der Caiuaäs, und bittet um Reinheit des Leibes und der Schmuck- 
stücke. Reinigende Kraft wird dem Gott zugeschrieben. Wenn man dabei im 
Auge behält, Jaß dieser Gott identisch ist mit Cuarahy, der Sonne, so begreift 
man den tieferen Sinn jener Anrufung. Der Sonne wird meist reinigende und 
heilende Kraft zuerkannt. In diesem Gesang offenbaren sich demnach Reste 
eines alten Sonnenkultes, der früher wohl allgemein verbreitet und klarer aus- 
geprägt war. — Es gibt noch ein zweites Lied, das noch deutlicher für diese 
Auffassung spricht; es lautet: 


» Hoëri yaha, hoëri yaha, Se resa. 
Nhanderykey mbaraka Se resa, 
Nhanderykey ha dzyroky Se resa, 
Nhanderykey yeguaka Se resa, 
Nhanderykey kuakuaha Se resa, 
Nhanderykey tembeta Se resa. « 


Ubersetzung: 


» Laßt uns gehen, laßt uns gehen, er hat mich gesehen. 

Unser älterer Bruder, mit der Rassel hat er mich gesehen, 

Unser älterer Bruder hat mich tanzen gesehen, 

Unser älterer Bruder, mit dem Diadem hat er mich gesehen, 

Unser älterer Bruder, mit dem Bauchgürtel hat er mich gesehen, | 

Unser älterer Bruder, mit dem Lippenpflock hat er mich gesehen. « | 
| 
| 


Hier kommt zum Ausdruck, daß Nhanderykey den ihm Verehrung zollen- 
den Caiuäs gesehen hat mit Rassel, Diadem, Bauchgürtel und Lippenpflock, 
wie es die Sitte verlangt, tanzend zu Ehren des Gottes. Natürlich ist auch hier 


der Sonnengott gemeint, der alles sieht und zu dessen Ehre sich die Menschen 
schmücken und tanzen. — 


Etwas anders verläuft das Fest des Yacaira, dessen ursprüngliche Bedeu- 
tung als Gott der Nacht, der Finsternis und des Todes die Caiuäs wohl zum 
Teil vergessen haben. Sie schreiben ihm das Wetter und die Fruchtbarkeit zu. 
Eine bestimmte Maisart, Saporö genannt, ist ihm geweiht. Seine Verehrung 
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geschieht heutzutage im Zusammenhang mit einer Versammlung, die der 
Häuptling einberuft. Dabei verbindet er mit der religiösen Feier noch andere 
Zwecke. Es erscheinen die Bewohner aller Dörfer vor dem Hause des obersten 
Häuptlings. Die Priester sind angetan mit den Zeichen ihrer Würde, die 
anderen Männer tragen Kreuze und Kürbisrasseln, die Frauen ihr Tacumbu. 
Vor dem Hause werden zwei Gestelle errichtet: An eines lehnt sich ein 
großes geschmücktes Kreuz, und einige Rasseln werden danebengelegt. Auf 
dem anderen Gestell ruht eine prächtige Kalabasse, ausgelegt mit feinstem 
Baumwollgewebe und behängt mit Fransen. In ihr ist eine zweite, kleinere 
Kalabasse, umgeben von Bändern und Federscheibchen. In dieser befinden 
sich Maiskörner des Saporö. Uber der großen Schale liegt ein Deckel, aus 


Abb. 11. Die Frauenreihe mit dem Tacumbü tanzt und stampft den Boden mit ihrem Instrument 
Dies geschieht sowohl bei religiösen Feiern wie bei Begrüßungszeremonien. 


Federscheibchen zusammengesetzt. Die Männer bilden einen Halbkreis um 
die Gestelle und singen zur Musik der Rasseln. Dann tritt der Häuptling mit 
seinem Anliegen hervor und spricht dabei auch von alten und neuen Sitten. 


Hierauf beginnt der Priester sein Amt. Seine Anhänger legen ein weißes 
Tuch auf den Boden, auf welches er den Inhalt der Kürbisschale schüttet. Er 
spricht nun von Yacaira, der den Mais Saporö wachsen läßt. 


Bei der letzten derartigen Versammlung, der ich beiwohnte, sprach er von 
einer großen Dürre, die eintreten werde als Strafe des Yacaira, weil die 
Caiuas vom Althergebrachten abfallen und sich neuen Sitten und neuen 
Religionen zuwenden. Auch straft er die Menschen für das Abholzen der 
Wälder. Noch zehn Jahre würde der Mais Saporö gedeihen, dann aber nicht 
mehr. — Der zweite Priester und einige alte Männer redeten im gleichen 
Sinne, mahnten zur Rückkehr zu Yacaira und den alten Göttern. Sie rezitierten 
dann den Sang zu Ehren Yacairas. Der Text ist folgender: 
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» Yahä yaheté itymby aretey Yacaira 
yaha yahetä itymby-reté Yacaira 
yaha yaheéa itymby-ridzui Yacaira 
yaha yahe¢éa itymby-ryakua Yacaira 
yaha yaheéa itymby-riete-ryakua Yacaira. « 


Er besagt in steter Wiederholung, wie üblich, nur dies: „Gehen wir, um 
zu sehen die Maispflanze des Yacairä.“ Es werden dann die Teile der Mais- 
pflanze aufgezählt. 


Die erwähnte Versammlung schloß, indem der Häuptling nochmals das 
Wort ergriff und auf die neuen Zeiten hinwies, auf die Notwendigkeit der 
Anpassung.und des Schulunterrichtes für die Jugend. — Unter Gesang zogen 
sich dann die Versammelten zurück und gingen wieder in ihre Dörfer. 


Solange die alten Zauberpriester leben, werden die geschilderten Zere- 
monien wohl noch gefeiert werden. Dann aber ist mit ihrem Verschwinden zu 
rechnen, und die Gesänge von Nhanderykey und Yacaira und vieles andere 
werden der Vergessenheit anheimfallen. 


VI. Einfluß der Umwelt 


Darüber hat Schaden in seinem neuesten Buche eingehend berichtet. 
Er untersucht die Reaktionen der verschiedenen Guarani-Stämme Brasiliens 
auf den Kontakt mit den Weißen und ihre Akkulturationsmöglichkeiten. Der 
Religion wendet er im 8. Kapitel ein besonderes Augenmerk zu und stellt fest, 
daß die Stammesreligion in der Hauptsache bestehen bleibt. Zwar lassen sich 
viele Indianer taufen und nennen sich Christen, aber ihr Christentum ist nur 
äußerlich. Hier ergeht sich Schaden in interessanten psychologischen Betrach- 
tungen. Er kommt zu dem Schluß, daß die eigene Kultur der Guarani-Stämme 
Brasiliens in ihrem Lebensnerv getroffen ist und daß somit alle diese Stämme 
höchstens noch einige Jahrzehnte bestehen können. 


Um besonders von den Caiuäs zu sprechen, glaube ich an ein längeres 
Bestehen dieses Stammes. Ob er allerdings in Brasilien bleiben wird, erscheint 
vielleicht fraglich. Ich habe bei meinem letzten Besuch eine starke Tendenz 
zur Auswanderung — oder Rückwanderung? — nach Paraguay wahrgenom- 
men. Die Ursache davon ist gerade die Bedrohung des Stammeslebens und 
der alten Sitten durch das ständige Vordringen der Weißen. Die Indianer 
wissen, daß die umliegenden Kolonisten ihren begehrlichen Blick auf das 
Land werfen, das den Caiuäs zusteht, und sie trauen dem Bestande des 
Indianerschutzdienstes nicht. So werden Stimmen laut, die nach den freien 
Wäldern Paraguays weisen. Gerade die Indianer, die sich am besten der 
weißen Kultur angepaßt haben, es verstehen, ihre Produkte gut zu verkaufen, 
und im Geldverkehr nicht mehr unbeholfen sind, haben von den Weißen 
auch praktisch denken gelernt und kümmern sich um die Verteidigung ihrer 
eigenen Interessen. 


Nur noch bei den Alten findet man die — für den Indianer typische — 
Einstellung auf das Jenseits; nur bei ihnen gibt es die edle Gastfreundschaft, 
die sich bei den Guarani in Paraguay noch erhalten hat. Die jungen Leute sind 
auf irdisches Wohlergehen: und auf Gelderwerb eingestellt, egoistisch und 
geizig geworden, wie sie solches ja bei ihren weißen Nachbarn sehen. — Bei 
den Caiuäs spricht noch der ungünstige Umstand mit, daß ihr Gebiet nahe bei 
dem Städtchen Dourados liegt und daß rinsherum Kolonisten leben. Das 
ständige schlechte Beispiel, besonders in bezug auf Alkoholgenuß und Un- 
moral aller Art, verdirbt den Indianer, und die Einflüsse der beiden Missionen, 
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der katholischen und der evangelischen, sind nicht stark genug, um allgemein 
wirksam entgegentreten zu können. In letzter Zeit hat sich unter dem Einfluß 
der Kommunistischen Partei eine Gruppe unter den Caiuäs gebildet, die beide 


Missionen bewußt ablehnt, sich aber auch von ihren eigenen alten Göttern 
entfernt. 
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Die Initiation bei den Pasum am Oberen Rumu, Nordost-Neuguinea | 


Von 
C. A. Schmitz 


I, Allgemeines zur Kultur 


Die Pasum zählen heute etwa 1800 Köpfe und wohnen an den Ober- 
läufen des Rumu (Iwa und Tuma), eines nördlichen Nebenflusses des Markham. 
Von ihren Nachbarn werden die Leute als Baiaweng bezeichnet, und auf den 
Regierungskarten erscheint das Gebiet als Sub-District Upper Rumu im Morobe 
District, Territory of New Guinea. Seit Dezember 1955 gehört der Obere Rumu 
zum Sub-District Wantoat. Die Kultur, die einen nicht-melanesischen, dem 
Kate verwandten Dialekt spricht, verteilt sich heute auf acht außergewöhn- 
lich große Dörfer, von denen drei jenseits der Wasserscheide an einem Neben- 
fluß des Wantoat (Siwa) liegen. Diese Ausdehnung nach Nordwesten in die 
Täler des benachbarten Systems datiert erst seit den letzten zwei Gene- 
rationen. Seit 1929 arbeitet die Lutheranische Mission in diesen Tälern, und 
seit dieser Zeit finden auch regelmäßige Besuche durch Regierungsbeamte statt. 

Die Kultur der Pasum gehört ohne Zweifel zur allgemeinen Gebirgskultur 
des Saruwaged- und Finisterrer-Massivs in der Huon-Halbinsel. Früher ver- 
teilte sich die Bevölkerung auf zahlreiche sehr kleine Weiler, die jeweils von 
einer patrilokalen Patrilinie gebildet wurden. Diese Weiler stellten selb- 
ständige Lokalgruppen dar mit einem befestigten Dorf und eigenem Land- 
besitz. Die Häuser waren rechteckig und standen auf ebener Erde. Die Wände 
wurden aus senkrecht stehenden Bambusstangen gebaut und das Dach mit 
Kunai-Gras gedeckt. In der Mitte des Wohnraumes lag die kreisrunde Feuer- 
stelle aus Steinen. Der Mann schlief rechts vom Feuer, die Frau und die Kinder 
links. Männerhäuser oder auch nur Junggesellenschlafhäuser kannte man nicht. 
Die letzteren sind erst von der Mission eingeführt worden! 

Die Frauen trugen Röcke aus gedrehten Schnüren, die bisweilen braunrot 
und gelb gefärbt waren. Die Farben erreichten aber selten eine starke Leucht- 
kraft. Die Männer trugen Bastbinden, die um die Hüfte geschlungen und dann 
von hinten durch den Schritt gezogen wurden. Diese Binden wurden nicht orna- 
mentiert. Die Männer trugen die Haare in einem weit ausladenden Schopf, der 
mit einem Netzsack oder einem Basttuch überzogen wurde. Es entstand so eine 
pilzartige Haube. } 

Zur Kleidung der Männer gehörten dann noch rechteckige Basttuchstreifen, 
die sowohl über die Brust als auch über den Rücken herabhingen. Sie wurden 
an einer Schnur um den Hals getragen, über welche die Basttuchstreifen doppelt 
herunterhingen. Bei festlichen Anlässen bemalte man vor allem das untere 
Ende des Rückentuches mit breiten Querstreifen, schwarz-rot-schwarz. 

An Waffen traten der Speer, der ovale Schild, das Holzschwert und Pfeil 
und Bogen auf. Die Kriegspfeile waren dreiteilig und bestanden aus einem 
Rohrschaft, einem reich beschnitzten und bemalten Futterstück und einer Spitze 
aus den Knochen des Bergkänguruhs. Es scheint, daß es sich hier um das west- 
liche Vorkommen dieser dreiteiligen Pfeile handelt, denn bereits in der 
Wantoat-Kultur sind diesesPfeile unbekannt. Keulen mit steinernen Köpfen 
oder andere Steinartefakte sind vom Oberen Rumu bis jetzt nicht bekannt- 
geworden. 

Als wichtigste Anbaupflanzen treten auf: Jams, Bananen, Zuckerrohr, 
Gurken und Bohnen. Bis zum Eintreffen des Europäers spielten Taro und 
Süßkartoffeln nur eine untergeordnete Rolle. Es gibt auch hier, wie in der 
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| Wantoat-Kultur, Dörfer, die die Süßkartoffel erst durch den Europäer kennen- 

_ gelernt haben. Für die Arbeit im Garten dienten das Steinbeil mit der üblichen 
Walzenklinge und der einfachen Befestigung am Knieschaft sowie der Grab- 
stock, ein völlig unbearbeitetes Stück Holz. 

An Musikinstrumenten ist die Kultur nicht sehr reich. Drei verschiedene 
Arten von Trommeln treten auf, die aber alle technisch untereinander ver- 
wandt sind: Eine kleine (0,50 m) und eine große (1,20 m) Ausführung der 
Sanduhr-Trommel sowie eine stehende Becherform mit Henkel. Maultrommel, 
Panflöte und einfache Rohrflöte ergänzen dieses kleine Instrumentarium. 
Schwirrhölzer sind nicht bekannt. 

Die Geburt fand gewöhnlich in einem besonders errichteten kleinen Haus 
statt, welches gerade der Mutter Raum gewährte. Wenn irgendwelche Kom- 
plikationen auftraten und die Mutter oder das Kind während des Partus 
starben, dann wurde das Haus und damit die schädlichen Geister verbrannt. 
Ursprünglich hatte die Geburt im eigenen Hause stattgefunden. Die medizini- 
schen Kenntnisse der Leute sind aber so gering und die Hilfestellung bei der 
Geburt so brutal, daß der Tod der Beteiligten häufig eintrat. Um zu vermeiden, 
daß man das kostbare Wohnhaus verbrennen mußte, verlegte man die Geburt 
in dieses besondere Haus. 

Die Bestattung war mehrstufig. Die Leiche wurde zunächst in senkrechter 
Hockerstellung an den Hauspfosten der inneren Rückwand angebunden, und 
es fanden dann die Beweinungen statt. Diese dauerten gewöhnlich nur eine 
Nacht. Am nächsten Tage wurde die Leiche in ausgestreckter Lage in eine 
Baumrinde gewickelt und auf einem besonderen Baum in der Nähe des Dorfes 

_ ausgesetzt. Jetzt wartete man den völligen Zerfall des Körpers ab. Dann wur- 
den Knochen einschließlich des Schädels in einem Netzsack eingesammelt und 

- wiederum an der inneren Rückwand des Hauses aufgehängt. In der Zwischen- 
zeit aber hatte die Trauerzeit mit einem großen Essen ihren Abschluß gefunden. 
Der Netzsack blieb jetzt im Haus so lange hängen, wie es die individuelle 
Trauer für angebracht hielt. Dann wurden die Knochen endgültig im Haus an 
der Rückseite begraben. Dieses Verfahren fand ohne Unterschied auf Ge- 
schlecht, Alter oder sozialen Rang für alle Individuen statt. 

Die Schädel von bedeutenden Männern, Kriegern oder Jägern, wurden 
nach sechs Monaten wieder ausgegraben, rot angemalt und auf einem beson- 
deren Gestell im Haus aufbewahrt. Man wollte an der erfolgreichen Kraft 
dieses Individuums teilhaben. Die Persönlichkeit oder der Name des Ver- 
storbenen spielte dabei überhaupt keine Rolle, es mußte auch zwischen dem 
Benutzer eines solchen Schädels und dem früheren Träger des Schädels kein 
verwandtschaftliches Band bestehen. Dieser „Schädelkult“ war nicht der 
Ausdruck eines rudimentären Ahnenkults, sondern er diente als magischer 
Kraftträger. 

In der Religion stehen an erster Stelle die zahllosen Geister, die mit allen 
wichtigen Tieren, Gartenpflanzen, Bäumen und numinosen Ortlichkeiten ver- 
bunden sind. Sie sind alle in einer ausgedehnten Mythologie beschrieben, die 
auch heute noch als das Heiligste und Gefährlichste angesehen wird. Dieses 
Stratum der Religion ist von der Mission überhaupt nicht erkannt und berührt 
worden. Eine hervorragende Rolle in der Mythologie spielen die verschiede- 
nen New Guinea Pigeons, während der Kasuar nur eine untergeordnete Be- 
deutung hat. Vom Markhamtal her ist ein ganzer Satz von Mythen ein- 
gedrungen, der mit zwei typisch melanesischen Kulturbringern zu tun hat. Auf 
diese ist auch der am Rumu institutionell geübte Kannibalismus zurückzu- 
führen, der hier die gleichen Formen hat wie bei den Azera sprechenden Stäm- 
men am Oberen Markham. 

Der Ahnenkult ist nur sehr schwach ausgebildet. Man versichert sich der 
Hilfe der Seelen vor allem bei der Jagd und bei der Gartenarbeit. Diese Seelen 
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wohnen in den Bäumen, in welchen die Leichen ausgesetzt waren. Jedes Dorf || 
hat so seinen eigenen Seelenbaum, an dessen Wurzel Speiseopfer dargebracht | 
werden und in dessen Krone auf einem besonderen Gestell gelegentlich Tänze || 
stattfinden. | | 

Von den Anbaupflanzen sind vor allem die Jams und dann die Banane | 
mit einem umfangreichen Satz magischer und religiöser Praktiken ausgerüstet. | 
Eine enge Beziehung besteht zwischen der Jams und der Sonne, der beim 
Jamspflanzen ein ganzer Garten geopfert wird. Von Süden her hat das mela- || 
nesische Fest der Jamsernte Eingang gefunden, was nicht zur eigentlichen || 
Gebirgskultur gehört. 

Daneben aber spielen die magischen Praktiken eine so bedeutende Rolle, 
daß sie den Alltag mehr beherrschen als die eigentliche Religionsausübung. 
Jede Handhabung hat ihr magisches Hilfsmittel, und als Kraftträger treten in 
erster Linie die bereits erwähnten Schädel, Steine in den verschiedensten 
Formen und verschiedene Blätter und Hölzer auf. Der Tod ist ein unnatürliches 
Ereignis, und es muß jedesmal der Mörder gefunden werden, dessen Tat oder 
dessen Zauber den Tod herbeigeführt hat. Eine Ausnahme machen hier nur die || 
im Kampf gefallenen Krieger, deren Todesursache zu offensichtlich ist. Todes- | 
und Vergeltungszauber hatten sich zu einem richtigen System ausgebildet, 
welches den Alltag geradezu tyrannisierte. 


II. Die Initiation 


Die große Initiation wird als „kon pagab“ bezeichnet, was man übersetzen 
kann mit „die große Revue der Geister” (wörtlich: viele Geister). Sie findet um 
die Zeit der Jamsernte statt, etwa Dezember bis Februar, und sie wurde nicht 
selten mit dem Jamserntefest kombiniert. An der Initiation nahmen die Knaben 
und Mädchen zusammen teil. An verschiedenen Phasen der Initiation waren 
allerdings nur die Knaben zugegen. Das Alter der Novizen lag im Durchschnitt 
zwischen acht und fünfzehn Jahren. Es war den Kindern vor der Initiation 
verboten, eine rote Jamsart, das rote Zuckerrohr und die rote Frucht des 
Pandanus-Baumes zu essen sowie Schweine- und Opossumfleisch. Individuelle 
Ausnahmen im engeren Kreise der Familie fanden natürlich immer statt. Sie 
wurden aber stets als ein Bruch der Sitte empfunden und dementsprechend 
verheimlicht und abgestritten. 

Die Eltern der Novizen müssen das Fest ausrüsten, der Mutterbruder der 
Kinder (der Bruder der Frau) und dessen Frau führen die Feierlichkeiten durch. 
Dafür werden sie von den Eltern anschließend mit riesigen Mengen von Feld- 
früchten und Fleisch bezahlt, von denen der Mutterbruder und seine Linie (!) 
gewöhnlich zwei Monate lang essen können. Die wirtschaftliche Anstrengung 
für die einzelnen Eltern war so gewaltig, daß sie weitgehend das Alter der 
Novizen bestimmte. Der Vater mußte sich die Feldfrüchte und die Schweine 
innerhalb seiner eigenen Linie ausleihen, und das bedeutete, daß er sich 
mit den anderen Vätern zu arrangieren hatte, wann sein Kind an die 
Reihe kam. Denn eine Linie konnte unmöglich alle Kinder auf einmal aus- 
statten. So kam es vor, daß die Novizen oft zwanzig Jahre alt waren, bevor 
sie dieses Fest mitmachen konnten. Ich habe in zwei Fällen beobachtet, daß 
junge Mütter mit ihren ältesten Töchtern zusammen das Fest begingen. Ohne 
Zweifel besteht ein Zusammenhang zwischen der Pubertät des einzelnen 
Kindes und der Entscheidüng, wann das Kind an der Zeremonie teilnehmen | 
soll. Aber wirtschaftliche Gründe führen von diesem Idealzustand weit ab. 

Die Vorbereitungen für dieses Fest erstrecken sich gewöhnlich über drei 
Monate. Es muß für die Festtage genügend Nahrung gestapelt werden, es 
müssen Unterkünfte für die Gäste gebaut werden, die Tanzgestelle und Lehr- 
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bilder müssen vorbereitet werden, und schließlich muß auch Tanz und Gesang 
geübt werden. Daneben aber findet die erzieherische Vorbereitung der Novizen 
statt. Eine Seclusio in einem besonderen Haus über mehrere Monate hinweg 
ist nicht bekannt. Die Kinder werden im Kreise der polygynen Familie und 
innerhalb ihrer väterlichen Linie erzogen, wobei der Mutterbruder eine stän- 
dige Überwachungsfunktion ausübt. Er hat das Recht des Einspruchs, wenn das 
Kind falsch erzogen werden sollte. Die allgemeine Erziehungsarbeit wird in 
diesen Monaten verstärkt und erreicht ihren Höhepunkt, wenn die Kinder die 
einzelnen Gegenstände des Unterichts in Schau- und Lehrbildern vorgeführt 
bekommen. 

Sind alle Vorbereitungen abgeschlossen, alle Gäste eingetroffen, dann 
werden die Kinder am Spätnachmittag geschlossen zum Waschen geführt. An- 
schließend nehmen sie an einem allgemeinen Tanz teil. Der einfache Tanz der 
Gebirgskultur bewegt sich in einem mehr oder weniger geordneten Kreis- 
haufen. Die Männer stehen trommelspielend im Zentrum, während die Frauen 
in Doppelreihe die Peripherie beschreiten. So dreht sich dieses Gebilde langsam 
um seine eigene Achse, wobei die Tanzenden mit schlurfenden Schritten 
sich vorwärtsbewegen und dabei in den Knien und Hüften zum Takt wippen. 
Frauen, die sehr viel Schmuck um den Hals hängen haben, bewegen sich ent- 
sprechend vorsichtig, um das Vermögen nicht zu zerbrechen. Und jede Frau 
hat ein Kind auf dem Rücken. Wer keins hat, der leiht sich eins aus! 

Nachdem so einige Stunden getanzt worden ist, stürmen plötzlich die 
Mutterbrüder und ihre Helfer in Kriegsbemalung unter wildem Geschrei und 
Trommelwirbel auf den Tanzplatz und ergreifen die Kinder. Diese wer- 
den jetzt zu einem besonderen Haus im Walde geführt, welches man „manso 
engi” nennt, d.i. Geisterhaus. Es ist dies ein gewöhnliches Haus, nur 


bedeutend länger gebaut. Innen wird es der Länge nach durch eine geflochtene 


Wand in zwei Hälften geteilt. Auf der einen Seite sitzen die Novizen mit ihren 
Eltern, auf der anderen Seite nehmen die Mutterbrüder und ihre Helfer Platz. 
Diese halten nun Modelle der wichtigsten Tiere in der Hand, die entweder aus 
Holz geschnitzt oder aus Bambus geflochten worden sind. Die Stimmen der ein- 
zelnen Tiere werden nachgeahmt, und die Kinder müssen angeben, welches 
Tier das war. Ist diese Prüfung vollzogen, dann wird plötzlich die Wand ein- 
gerissen, die Mutterbrüder stürzen sich wieder über die erschreckten Novizen 
und reiben sie mit Brennesseln und anderen ätzenden Blättern ein, so daß 
große Schmerzen auf der ganzen Haut entstehen. Dazu wird ihnen eine ingwer- 
artige Wurzel in großen Mengen in den Mund gesteckt. Die ganze Prozedur 
soll einen heftigen Schweißausbruch erzeugen, der alles Alte aus den 
Novizen heraustreibt. Die Kinder müssen jetzt die ganze Nacht schwitzend 
aushalten. Die Mädchen bleiben ständig im Geisterhaus, während die Knaben 
aber zu zwei anderen Zeremonien vorübergehend herausgeholt werden. Der 
Vollzug des „rite de passages” durch ein Schwitzritual ist ein ausgesprochener 
Zug der Gebirgskultur. 

Diese Phase der Initiation wird teilweise ersetzt oder auch verdoppelt 
durch eine andere Zeremonie, welche auf die beiden melanesischen Kultur- 
bringer zurückgeführt wird. Es wird ein kleiner Hügel aufgeworfen, etwa 
0,80 m hoch und 0,80 m im Durchmesser. Er ist kreisrund und weiß bemalt. Mit 


 Betelnüssen werden einige Verzierungen angebracht, die aber keinerlei Bedeu- 


tung haben. Auf dem Hügel wird dann noch ein junger Pandanus-Baum „ge- 
pflanzt“. Der Hügel heißt „dawurom". Das Ganze wird umrandet von ananas- 
artigen Früchten einer wilden Pflanze, ngokni, die stets am Fuße der Pandanus- 
Bäume wächst. Sie sind die Speise der Geister. Die Kinder müssen sich jetzt 
in langer Reihe an die eine Seite des Berges setzen, und die Mutterbrüder 
nehmen ebenfalls in langer Reihe ihnen gegenüber Platz. Die Frauen der 
Mutterbrüder treten hinter die Novizen und halten ihnen Jawik-Figuren an 
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den Rücken, so daß sie den Kopf weit überragen. Diese Jawik-Figuren sind || 
holzgeschnitzte und rot-weiß-schwarz bemalte Menschengestalten in ver-%| 
schiedenen Größen. Über ihre Bedeutung soll weiter unten gesprochen werden. || 
Die Männer fangen nun an, die einzelnen Geister durch Gesang zu veranschau- | 
‚lichen. Sobald das Lied für einen Geist vorbei ist, geht der Gesang in ein 
rhythmisches Wiederholen des betreffenden Namens über. Die Kinder müssen {| 
nun den Namen mit aussprechen, wobei ihnen die Tanten den Kopf und die | 
Jawik-Figuren im Takt rauf und runter drücken. So geht es jetzt das ganze || 
Pandämonium durch. Um das Numinose des Augenblicks noch zu verstärken, || 
springen plötzlich zwei als Geister kostümierte Männer (mansoni) in die Mitte 
dieser Lehrversammlung und hocken sich drohend auf den Berg. Sie sind | 
völlig schwarz angemalt und nackt, und der Körper ist mit weißen Ringen | 
übersät. Der eine Geist trägt sämtliche Kriegswaffen, während der andere | 
einen Bananenschößling und eine Bambuswurzel in der Hand hält. Im Munde || 
halten beide zwischen den Zähnen zwei aneinandergebundene Kaurimuscheln, 
was ihnen ein schreckliches Aussehen verleiht. Ich habe bereits an anderer 
Stelle darauf hinweisen können, daß die Darstellung von Geistern durch kostü- | 
mierte Menschen ein melanesischer Zug ist, während die Darstellung der 
Geister durch getragene Paraphernalien ein nicht-melanesisches Kulturelement 
darstellt. (Schmitz: Balam, der Tanz- und Kultplatz in Melanesien, Die Schau- 
bühne Bd. 46, Emsdetten 1955, p. 131 ff.) Innerhalb des ganzen Initiationszyklus 
bei den Pasum ist dies auch das einzige Mal, wo als Geister kostümierte 
Menschen auftreten, und diese Phase wird auch ausdrücklich den beiden mela- 
nesischen Kulturbringern zugeschrieben. 

Während dies alles am späten Abend stattfindet, sind in der Nacht zwei 
Zeremonien für die Knaben vorgesehen, zu denen sie jeweils hingeführt 
werden. Zunächst geht es zu einem Altar, an welchem ein Blutopfer stattfindet. 
An einer geeigneten Stelle im Wald ist aus der weißen Innenseite bestimmter 
großer Blätter eine etwa drei Meter breite und zwei Meter hohe Wand er- 
richtet worden. Davor stehen entweder zwei oder vier lebensgroße Figuren. 
Es handelt sich um die beiden Brüder Gwamaning und deren Frauen Karingat 
und Damna. Die beiden Gwamaning und Karingat sind aus Bambusgeflecht 
hergestellt, welches man dann mit einer dichten Schicht Kletten bedeckt hat. 
Auf diese wird dann rotgefärbtes Baummark geklebt. Damna aber erscheint als 
eine lebensgroße Baumfarnschnitzerei echter melanesischer Prägung, und man 
wird an Figuren aus den Neu Hebriden erinnert. Der Sohn von Gwamaning 
aber ist Ait-Kon, welcher als der kleine „Tanzplatz“ eines berühmten New 
Guinea Pigeons dargestellt ist. Dieser kleine Platz wird also vor den vier 
Figuren auf dem Boden aus bunten Blättern nachgebildet. In der Mitte eines 
solchen Platzes legt der Vogel meist ein nestartiges Gebilde an, welches auch 
hier bei der Nachahmung nicht fehlen darf. 

Schon vorher hat man den Knaben am Penis die Praeputio zurückgeschoben 
und hinter der Glans festgebunden. Es entsteht so eine gewaltige Blutstauung. 
Jetzt müssen die Kinder an das Nest herantreten und ruhig stehenbleiben. Die 
Mutterbrüder nähern sich den Kindern von hinten, greifen um sie herum und 
ritzen die Glans mit einem Opossumzahn. Meist findet nur ein einziger Schnitt 
statt, manchmal aber auch mehrere. Sofort fließt das angestaute Blut herunter 
und muß in das Nest geleitet werden. Die Figuren von Gwamaning, ihren 
Frauen und Ait-Kon gehören dem melanesischen Schöpfungszyklus an. Ait- 
Kon fing das erste Opossum auf dieser Welt. Während er aber nur das Blut 
trank, gab er alles Fleisch seinem Vater. Durch das Bluto pfer an Ait-Kon 
sollen die Knaben von dem Tabu gelöst werden, welches für sie auf dem 
Fleisch des Opossums liegt. Von jetzt ab dürfen sie Opossums jagen und essen. 
Hätten sie es vorher getan, dann wären sie von Gwamaning erschlagen 
worden. 
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Nach diesem Blutopfer werden die Knaben einige Zeit später vor einen 
anderen Altar geführt, wo die Zeugung symbolisiert wird. Zwei lebens- 
große Gestalten aus Bambusgeflecht und gefärbtem Baummark stellen den 
Zeugungsakt dar. Die Männer hocken sich der Reihe nach davor und gehen 
unter starkem Kopfnicken in ein rhythmisches Stöhnen über. Die Knaben 
müssen sich das nur stumm mit ansehen. 

In beiden Fällen, sowohl beim Blutopfer als auch beim Lehrbild der Zeu- 
gung, sitzen einige Männer hinter der Altarwand und ahmen die Stimme der 
Geister nach. Sie halten ein halb mit Wasser gefülltes Bambusrohr in den 
Händen und blasen durch ein kleines Röhrchen Luft in den Wasserbehälter. 
Das blubbernde Geräusch des Wassers ist dann die Stimme der Geister. Das 
beweist aber auch, daß alle diese Bilder und Darstellungen mehr sind als reine 
Lehrmittel. Jeder Vorgang hat seinen Geist, der ihn erstmalig auf die Welt 
gebracht hat und der ihn dauernd bewacht. Und so stellen diese Bilder in ihrem 
tieferen Gehalt die Geister dar, denen dieser ganze Komplex gehört. 

Während dies alles in der Nacht stattfindet, beginnen mit dem Morgen- 
grauen die Vorbereitungen zur großen Revue der Geister. Zunächst wird den 
Novizen die Festtracht angelegt. Die Knaben erhalten ihre Bastbinde, die 
Mädchen den ersten Rock. Die Jungen werden mit dem roten Ol der Pandanus- 
Frucht eingerieben, die Mädchen mit dem gelben. Aller Schmuck, der ihnen 
seit der Geburt von den verschiedenen Verwandten geschenkt worden ist, 
wird jetzt umgehangen, und schließlich steckt der Vater seinem Sohn noch 
seinen Paradiesvogel-Federschmuck ins Haar. Den Mädchen werden lange 
Blätterschnüre ins Haar gehangen, so daß es aussieht, als trügen sie aufgelöste 
Zöpfe bis an die Knie. Schließlich wird Jungen und Mädchen von der Tante 
eine Hüftschnur angelegt, gujam. Es handelt sich um eine aus den Blättern des 
Croton-Strauches gedrehte Schnur, deren Mittelstück mit gekochter Jams ge- 
füllt ist und deshalb etwas anschwillt. Das Ganze wird noch mit der roten 
Brühe der gekochten Pandanus-Frucht bestrichen. 

Ist dies alles geschehen, dann müssen die Novizen noch magisch vor- 
bereitet werden. Zunächst reiht man sie an einer langen Bambusstange auf, die 
sie sich vor die Brust halten. Die Männer treten unter die Kinder, und dann 
rennt man unter lautem Geschrei immer quer über den Tanzplatz hin und her. 
Diese Zeremonie heißt mangat-mangat, d.i. die Beine brechen. Wir können im 
übertragenen Sinne sagen, die Initianden werden weich gemacht für den 
großen Augenblick. Dann aber kommt das Wichtigste in allen Vorbereitungen. 
Die Kinder müssen eine magische Substanz essen: ewat. 

Ewat ist eine wenig appetitliche Speise aus der getrockneten Nabelschnur 
und Plazenta des betreffenden Kindes, gemischt mit Salz, Opossumfleisch, roter 
Pandanus-Brühe und Blut vom Mutterbruder. Der Onkel hat dieses Blut aus 
der Harnröhre, dem Nabel und dem Nasenkanal entnommen. Dazu führt er 
einen Grashalm ein, schiebt den so lange hin und her, bis das Blut in Strömen 
fließt und die Speise damit richtig durchtränkt wird. Während des von mir 
beobachteten Festes in Daku starb ein Mann an zu heftigem Genuß von ewat. 
Er hatte eine hoffnungslose Vergiftung. Die Kinder müssen diese ewat-Speise 
in großen Mengen essen, denn sie soll sie stark und widerstandsfähig machen 
für den Anblick der Geister. 

Auf dem Tanzplatz ist den Novizen ein bestimmter Platz zugewiesen. Sie 
sitzen in langer Reihe mit dem Rücken zu einem kleinen Gestell, boka. Vor 
ihnen ist eine Bodenzeichnung angebracht worden, die japurawat genannt 
wird. Sie stellt das Land der Geister dar, den weißen Grund! Zwischen zwei 
völlig weiß angemalten kleinen Hügeln (® = 0,10 m) zieht sich eine gezackte 
weiße Straße hin. Die Umrandung dieser Straße und der Hügel geschieht mit 
rötlichen Betelnüssen. Das Ganze ist dann noch einmal von zwei Reihen der 
Geisterspeise, ngokni, eingesäumt. Über diesen Geistergrund hinweg sehen 
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die Kinder auf den freien Platz, die Bühne, auf welchem gleich die Geister | 


Revue passieren werden. 


Alle Geister- und Lehrbilder werden durch Tanzgestelle dargestellt. Diese | 
sind an sechs bis zehn Meter lange Bambusstangen angebunden. Die Stangen |) 
sitzen auf dem Hüftgürtel des Tänzers im Rücken, werden um die Brust noch | 


einmal festgebunden und ragen dann weit über den Kopf des Tänzers hinaus. 


Die eigentlichen Tanzgestelle werden dann oberhalb über dem Kopf des Tän- | 
zers angebracht, und zwar entweder fest angebunden oder sie gleiten mit | 


Hilfe eines Schwippbogens an der Stange auf und ab. 

Die Tanzgestelle sind durchschnittlich fünf bis sechs Meter hoch und 
weisen eine sorgfältig gearbeitete Vorder- und Rückseite auf. Sie erscheinen 
in drei verschiedenen technischen Ausführungen. Das Grundgerüst ist stets ein 
Gerippe aus zusammengebundenen Bambusstangen. Diese werden nun auf 
verschiedene Weise bedeckt. Einmal durch bemalte Baststoffe oder bemalte, 
unbearbeitete Baumrinde, dann durch ein dichtes schwarzweißes Bambus- 
streifengeflecht, und schließlich durch die bereits beschriebene Auflage von 
rotgefärbtem Baummark. 

Sehr häufig erscheinen lange rechteckige oder unten etwas spitz zu- 
laufende Schilde, die aus Baumrinde hergestellt sind. Die Vorderseite zeigt 
stets das Gesicht des Jawanging. Er wird mit der Sonne gleichgesetzt und 
gehört ohne Zweifel zur alten Bergkultur. In vielen Darstellungen werden 
zwei oder auch vier Hände gezeigt, die von einigen Informanten aber als 
Jamsfrüchte bezeichnet wurden. Diese Schilde erscheinen in leuchtend weiß- 
rot-schwarzen Farben. Hin und wieder tritt aber auch ein Jawanging-Gesicht 
auf mit weißer Umrißzeichnung auf schwarzem Grund. Diese Kontrast- 
wirkung zwischen leuchtend bunten Schilden und plötzlich auftretenden 
schwarzweißen Gebilden ist sehr beliebt. Soweit meine Informationen reichen, 
liegt diesem Unterschied keine andere Geistergruppe zugrunde. 

Ein anderer Tänzer erschien mit einem dreieckigen Schild, der wie ein 
Kriegsmantel über den Rücken herunterhing. Der Schild war aus braunem 
Baumbast und mit einer schwarzen Eidechse bemalt. Er stellte einen markanten 
Erdrutsch dar, dessen Bodenfarbe etwa der Farbe dieses Basttuches glich. Die 
Eidechse sollte versinnbildlichen, daß überall dort, wo viele Eidechsen auf- 
treten, der Boden in Gefahr steht, bald abzurutschen. Dieses Lehrbild hieß dann 
auch wie der betreffende Erdrutsch: dubani. Vom kunsthistorischen Gesichts- 
punkt aus war dieser Schild eine ganz bemerkenswerte Leistung und stellte in 
dieser Beziehung das Beste und Ausgewogenste dar, was die Revue zu 
bieten hatte, 

Alle Tanzgestelle, die aus Bambus geflochten sind, heißen ,,jawarap”, wie 
der Geist des Bambus. Die Grundschicht des Geflechts besteht dabei immer aus 
senkrecht laufenden schwarzen Bambusstreifen. Diese Streifen sind vorher im 
Feuer geschwärzt worden, so daß sie eine gleichmäßige, glänzende Tönung 
aufweisen. Auf diese Grundschicht wird dann das Muster in gelblich-weißen 
Bambusstreifen geflochten. Die Flechtmuster sind bei allen Tanzgestellen 
gleich. Diese unterscheiden sich nur in der äußeren Form und in den Zutaten. 
Sehr beliebt war hier die Darstellung des Bildes einer Frau, die einen voll- 
bepackten Netzsack trägt. Es ist dies tatsächlich ein Leitmotiv dieser Kultur in 
den Bergen: die leicht nach vorn gebeugte Frau, die mit schweren Schritten 
unter ihrer Last stampft, und das hoch aus dem Netzsack aufragende Feuerholz 
und die Bananensetzlinge. ‚Die Frau bildet ein nach vorn gebeugtes Kreis- 
segment, während der Netzsack und seine Last ein zweites, etwas nach oben 
verschobenes und nach hinten weisendes Kreissegment bildet. Die Linie 
dieses Bildes ist in dem Tanzgestell so deutlich wiedergegeben, daß ich nicht 
einmal einer Erklärung bedurfte, sondern auf Anhieb sagen konnte, um was 
es sich handelte. Ein anderes bambusgeflochtenes Tanzgestell, welches ich zu 
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sehen bekam, hieß ajungung. Es war das größte und eindrucksvollste Bild der 
ganzen Schau und ragte gut zehn Meter über den Kopf des Tänzers auf. Es 
stellt einen Regenschutzplatz unter einem überhängenden Fels dar. 

Ebenso große Tanzgestelle aus schwarzem Baumbast mit weißer Bemalung 
bilder dar. So erschien ein Mann mit einer riesigen Kugel, deren Durchmesser 
zylinderförmig bis zu zehn Metern und waren beweglich angebracht, so daß 
sie gewaltig auf und ab wippten. Ein ähnlich geformtes Gestell, aber völlig 
rot bemalt und mit dem Jawanging-Gesicht versehen, wurde als manso 
ngaman, d. i. der rote Geist, bezeichnet. Er symbolisierte alle jene roten 
Früchte, die für die Novizen vor der Initiation tabu gewesen waren. 

Die Tanzgestelle aus rotgefärbtem Baummark stellten meist reine Lehr- 
bilder dar. So erschien ein Mann mit einer riesigen Kugel, deren Durchmesser 
gut fünf Meter haben mochte. Sie war mit unregelmäßigen Fenstern versehen. 
Es war das Jagdhaus, welches sich der Jäger im Baum baut, wenn er einen 
Vogel schießen will. Dann erschien ein Mann mit einem großen Rad an seiner 
Stange, welches dauernd auf und ab wippte. Dieses Lehrbild heißt: den Hund 
einsperren. Die Kinder sollten lernen, daß man auf den Hund achten muß, 
damit er nicht die Hühner und den Kakadu frißt. 

Die Revue dieser Lehrbilder und Geister wurde plötzlich unterbrochen 
durch eine Reihe von Männern, die nur mit einem Tanzhut bekleidet waren. 
Dieser Hut hieß „ngwikwon” und wurde oben von prächtigen Jawik-Figuren 
geschmückt. Ein Mann trug an seinem Hut statt dessen eine hochaufragende 
Waragon-Figur. Waragon ist der Geist der Flüsse, er sitzt an der Quelle hinter 
einem Stein, und sein Urin braust als wilder Gebirgsbach zu Tale. Die In- 
formanten behaupten, daß diese Hüte den beiden melanesischen Kulturbringern 
zuzuschreiben seien, was aber wohl nur für die Jawik-Figuren und das konische 
Unterteil zutreffen mag. Der eigentliche, weitausladende Aufsatz, der an einen 
Zweispitz erinnert, gehört unbestreitbar zur Gebirgskultur und ist auch in 
anderen Tälern zu finden. 

-Am Rande des Tanzplatzes hatte man entweder ein kleines Gerüst errichtet 
oder auf einem passenden Baum eine Plattform gebaut. Dort standen während 
des ganzen Tanzes Männer mit dem Rücken zum Tanzplatz. Sie trugen gewal- 
tige Frauenröcke und einen reich mit Federn geschmückten, ovalen und konkav 
gebogenen Schild auf dem Rücken. Sobald die Tänzer unten erschienen, be- 
gannen diese Männer auf den Gerüsten eifrig mit dem Grasrock zu wippen. 
Sie stellten New Guinea Pigeons dar, und hin und wieder waren unten ein 
oder zwei Männer zu beobachten, die dauernd nach diesen „Vögeln" schossen. 
Wenn die Kinder das gesehen hatten, dann durften sie die rote Pandanus- 
Frucht essen. Denn diese Pigeons bewachen die Pandanus. 

Ich habe das Fest in drei verschiedenen Dörfern beobachten können, aber 
ich bin nicht sicher, daß ich alle vorhandenen Tanzgestelle zu Gesicht bekommen 
habe. Es mögen im ganzen etwa fünfzig verschiedene Formen gewesen sein, 
deren Unterschiede aber oft so unscheinbar waren, daß ich sie nur nach um- 
ständlichen Erklärungen wahrnehmen konnte. Es ist unmöglich, diese Formen 
ohne Bildmaterial zu erläutern, und es sei für den Augenblick mit dieser kurzen 
Aufzählung getan, die wenigstens einen Einblick in den Sinn dieser Revue gibt. 

Alle diese Tanzgestelle werden also an Bambusstangen angebunden, die 
der Tänzer auf dem Rücken trägt. Der Mann trägt dazu dann eine große Sand- 
uhrtrommel auf der linken Schulter. Das Feil weist nach unten, und mit der 
rechten Hand schlägt er einen langsamen, schwerfälligen Rhythmus. Zu jedem 
Schlag geht er in die Knie und bringt seine Stange dadurch in kräftige Schwin- 
gungen. Er versucht, sein Tempo und seine Kraft zu verstärken, und wenn er 
diese akrobatische Leistung eine Zeitlang ausgehalten hat, brechen die Zu- 
schauer in rhythmisches Beifallsgeschrei aus. Es treten nicht nur Männer mit 
diesen Gestellen auf, sondern hin und wieder erscheint auch eine alte Frau. 
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Niemals tanzen Mann und Frau zusammen, sondern immer nur Bruder und | 


Schwester. Denn Mann und Frau stammen aus verschiedenen Blutsverwandt- 
schaftsgruppen und können somit auch nie die gleichen Geister darstellen. 
Bruder und Schwester gehören aber gemeinsam zur Geisterwelt ihres Vaters. 
Während hinter der Bühne die Kostüme angelegt werden, schreiten alte Männer 
durch die Reihen der sich vorbereitenden Tänzer und geben ihnen rasch noch 
einmal Ewat zu essen. Es soll sie stark machen, auch einen guten Tanz abzu- 
legen. Auf der Bühne erscheinen meist immer nur drei oder vier solcher Tänzer 
gemeinsam. Sie werden nach einer Weile von anderen abgelöst. 

Die Revue hat nun ihren vorgeschriebenen Verlauf. Zuerst erscheinen die 
Kinder und setzen sich erwartungsvoll auf ihren Platz. Dann treten zunächst 
alle Tanten auf, die mit dem Blätterüberhang geschmückt sind und allen 
Familienschmuck um den Hals tragen. Sie blasen auf einfachen Rohrflöten. Es 
sind dies etwa 30 cm lange Rohre, 2cm im Durchmesser, die am unteren Ende 
geschlossen sind. Man hat dann parallel zum Rohrverlauf einen dünnen, etwa 
5 cm langen Einschnitt gemacht. Das Rohr wird kurz vor dem Spielen ange- 
feuchtet, so daß es sich etwas zusammenzieht, und es wird ganz einfach hinein- 
geblasen. Die Luft entweicht durch diesen kleinen Einschnitt, und das Instru- 
ment gibt einen quäkenden Laut von sich, der etwa dem Schrei eines Pigeons 
entspricht. Mit diesem Instrument werden die Geister gelockt. Jetzt erscheinen 
plötzlich zwei schwarzbemalte Männer, mit weißen Ringen über dem ganzen 
Körper, die auf dem Kopf ein weitausladendes Rad tragen, auf dem gut fünf- 
zehn Jawik-Figuren angebracht sind. Das Ganze ist dann noch reich mit Federn 
geschmückt. Sie nehmen auf dem kleinen Gestell hinter den Novizen Platz und 
rollen ihre großen Räder eindrucksvoll im Kreise. Man nennt sie „miyi", d.i. 
die Mütter. Sie stellen die beiden melanesischen Kulturbringer dar, die einen 
großen Teil der Tanzgestelle eingeführt haben sollen, und deren Eigentum 
diese Geister sind. Die beiden ,miyi” bleiben die ganze Revue über auf dem 
Gestell sitzen. Sie bewachen ihre Kinder. Die Frauen blasen jetzt stärker auf 
ihren Flöten (sambangat), und auf einmal antworten die Geister von fern her 
mit einem anschwellenden Trommelwirbel. Der Wirbel geht in den schwer- 
fälligen Rhythmus der ersten Tänzer über, und bald erscheinen auch die ersten 
Bilder. Ehrfürchtiges Schweigen begrüßt die Geister, bis die Freude an der 
akrobatischen Leistung des Tänzers durchbricht und die Zuschauer in lautes 
Beifallsgeschrei ausbrechen. Die Tänzer aber bewegen sich dicht auf die 
Novizen zu, damit diese auch deutlich sehen können, welcher Geist nun da ist. 
Beliebt ist es, das Tanzgestell weit nach vorne zu neigen, so daß es sich zu 
den Kindern hinabbeugt. Es ist eine ziemliche Kraftleistung und wird auch 
dementsprechend mit Beifall begrüßt. 

Die Revue hat ihren Höhepunkt, wenn eine ganze Reihe von Tänzern in brei- 
ter Front vor den Kindern steht und ihre Bilder auf und ab wippen. Dies ist ein 
choreographisches Moment, das die ganze Schichtung dieser Zeremonie erken- 
nen läßt. Auf dem Gestell hinter den Kindern sitzen die melanesischen Kultur- 
bringer, dann kommen die Novizen mit ihrem Geistergrund, der der Bergkultur 
angehört, vor ihnen steht eine Reihe von Tänzern mit Paraphernalien, die gewiß 
der Bergkultur angehören, und hinter diesen Tänzern steht die Reihe von 
Frauen in dem typischen Tanzkostüm der Bergkultur. Den Abschluß aber bildet 
eine einzelne alte Frau, die ein kleines aufundabwippendes Tanzschild mit 
dem Sonnengesicht des Jawanging trägt. Jawanging ist der alte Herr der Berg- 
kultur, und er steht den jungen melanesischen Eindringlingen, die auf dem 
Gestell sitzen, gegenüber. Dieser Höhepunkt geht in einem unbeschreiblichen 
Lärm unter. Schwerfällig und dumpf dröhnen die großen Trommeln der Tänzer, 
und abwechselnd zum Trommelschlag quäken die Rohrflöten der Frauen. Die 
vielen hundert Zuschauer aber brechen in lautes Beifallsgeschrei aus: auwi, 
auwiii!!, welches sich dauernd wiederholt, bis Darsteller und Zuschauer in 
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wahren rhythmischen Taumel geraten, der erst dann ein Ende nimmt, wenn den 
Tänzern die Kraft ausgeht. 

Ist diese Revue vorüber, kommt die letzte Phase der Initiation. Knaben 
und Mädchen werden zu einem kleinen Haus am Rande des Dorfes geführt und 
müssen jetzt zum erstenmal zeremoniell die vorher tabuierten Speisen essen: 
rote Jams, rotes Zuckerrohr, rote Pandanus, Schweinefleisch und Opossum- 
fleisch. Das Haus ist ein schwaches Gerippe aus Bambusstangen, welches man 
mit Bananenblättern abgedeckt hat. Im Innern sind die fertigen Speisen aus- 
gebreitet, und an einer mit Kauri-Ketten geschmückten Glocke hängen die 
gekochten Stücke des Schweins und des Opossums. Die Kinder stürzen mit 
lautem Geschrei auf das Haus zu, reißen die Blätterverkleidung herunter und 
müssen sich dann dicht um die Speisen setzen. Sie dürfen keine Hände be- 
nutzen, sondern alles Essen wird ihnen jetzt vom Onkel in den Mund gesteckt. 
Sie müssen unheimliche Mengen verzehren, die ihnen regelrecht hineingestopft 
werden. Und so heißt diese Zeremonie auch: das Essen hineinstopfen (mangat 
nak). Damit aber ist die Initiation beendet. 


Die einzelnen Phasen, wie ich sie hier der Reihe nach beschrieben habe, 
müssen nicht alle erscheinen, können auch eine andere Reihenfolge haben und 
jederzeit durch weitere Zeremonien ergänzt werden. Es gibt kein kodifiziertes 
Ritual, sondern alle Zeremonien müssen die numinose Notwendigkeit der 
Gegenwart befriedigen. 


III. Ethnologische Bemerkungen 


Die Kultur der Pasum muß im größeren Zusammenhang der Gebirgskultur 
der Huon-Halbinsel gesehen werden (siehe hierzu auch: Schmitz, Zur Ethno- 
graphie der Huon-Halbinsel, Ztschr. f.Ethn. 80/1955, 298 ff.). Das flache Tal des 
Markham im Süden ist ein Einfallstor für die melanesische Mischkultur ge- 
wesen, welches das Eindringen dieser Kultur bis an den Oberlauf des Flusses 
gestattete. Die Wampar am Unterlauf (oder, wie sie früher häufig genannt 
wurden: Lae-Womba) und die fünf Azera sprechenden Gruppen am Oberlauf 
weisen so starke melanesische Beimischungen auf, daß sie fast als echte Mela- 
nesier angesprochen werden können. Die melanesischen Kulturelemente haben 
sich aber auch entlang der einzelnen Nebenflüsse nach Norden verbreitet. Der 
allgemeine Vorgang war dabei so, daß die melanesischen Elemente in den 
Dörfern des Mittellaufs der einzelnen Flüsse hängenblieben. So entstand eine 
melanesoide Pufferzone am Mittellauf, während die Dörfer am Oberlauf die 
reine Gebirgskultur aufwiesen. Am Rumu nun sind die Verhältnisse insofern 
anders, als der Mittellauf keine Besiedlung aufweist. So drangen die mela- 
nesischen Elemente bis an den Oberlauf, und man trifft hier die melanesoide 
Kultur in den obersten Dörfern an. 

Die Bestattung der Bergkultur war einfach, und die Leiche wurde im 
Haus vergraben. Die Bestattung der Markhamtal-Melanesier war mehrstufig, 
und die Leiche wurde ausgesetzt. Bei den Pasum finden sich die beiden Formen 
vermischt. Der Kannibalismus ist ein ausgesprochenes Element der Melanesier. 
Während in fast allen melanesoiden Pufferzonen der Kannibalismus nur so 
geübt wurde, daß man sich für Raubüberfälle aus dem Süden rächte, aber die 
Angehörigen der eigenen Kultur nie verzehrte, scheint der Kannibalismus bei 
den Pasum institutionell geübt worden zu sein. Denn hier wurde innerhalb der 
eigenen Kulturgruppe verzehrt. 

Die erwähnten Jawik-Figuren gehören in den gleichen Komplex. Es han- 
delt sich um holzgeschnitzte, aufrecht stehende Menschenfiguren, deren Arme 
angewinkelt sind und den Kopf unter dem Kinn stützen. Die Gesichtsdarstel- 
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lung entspricht der Gesichtsdarstellung bei den Azera sprechenden Stämmen | 


und hat darüber hinaus noch eine viel weitere Verbreitung. Eine lokale Variante || 


dieses Gesichtstyps ist aber darin zu sehen, daß die ganze Figur außerordent- || 
lich schmal ausgearbeitet ist. Sie ist aus einem Brett geschnitzt und kann nicht 
als Vollskulptur angesehen werden. Ihre ursprüngliche Bedeutung hängt mit || 
dem Kannibalismus zusammen. | 

Nach einem erfolgreichen Raubzug fand ein Tanz statt. Die Männer hingen || 
sich dabei Jawik-Figuren, in einer männlichen und einer weiblichen Ausfüh- 
rung, zusammen mit dem Modell eines Holzschwerts auf den Rücken. Bereits || 
in den oberen Pasum-Dörfern hatte die Figur ihre Bedeutung gewandelt. Hier 
wurde mir erklärt, daß der männliche Jawik für das Opossum und der weib- || 
liche Jawik für das Schwein zuständig sei. Der Jawik verzehre nur das Blut || 
dieser Tiere, während den Menschen das Fleisch vorbehalten sei. Während die | 
richtigen Kannibalenfiguren im Haus aufgestellt wurden, wurden diese Figuren 
nur zu Festen hergestellt. Jenseits der Wasserscheide aber, in den Grenzdörfern 
der Pasum und Wantoat-Kultur, hatten sich Name und Bedeutung der Figur 
noch mehr gewandelt. Hier hieß die Schnitzerei „sinduk kwatan“ und war nur 
noch in der männlichen Variante bekannt. Sie war für das Opossum zuständig. 
Diesem Bedeutungswandel entspricht auch eine zunehmende Verwandlung der 
Form. Die sinduk-kwatan -Figuren in den Grenzdörfern der Wantoat-Kultur, 
wo sie also reine Übernahmen darstellen, sind als Menschenfiguren überhaupt 
nicht zu erkennen. Die Abstraktion ist so weit fortgeschritten, daß man schon 
an eine mißverstandene Übernahme denken muß. 

Auf die anderen melanesischen Einschübe in der Initiation ist jedesmal 
hingewiesen worden. Die Pasum stellen in diesem Zusammenhang wohl ein 
Modell dar, welches deutlich zeigt, auf welche Weise sich die melanesische 
Kultur der Küste in den Tälern des Inneren verbreitet hat. Es hat sich niemals 
um die Übernahme eines komplexes Apparates gehandelt, sondern einzelne 
Züge sind akzeptiert worden, andere wurden zurückgewiesen. Der ganze histo- 
rische Prozeß gleicht hier einer Wellenbewegung, deren Kraft mit der Ent- 
fernung vom Ausstrahlungszentrum deutlich nachläßt. 


Nachrichten über die Ojarikulet-Indianer 


Von 
Manfred Rauschert 


Während meines Aufenthaltes im Hinterland von Französisch-Guayana 
(Territoire de l'Inini) im Jahre 1952 und während meiner Parä-Expedition 
1954/56 habe ich zahlreiche Überlieferungen über die unter dem Sammelnamen 
„Ojarikulet“ oder „Indiens Grandes-oreilles” (= Großohr-Indianer) bekannten 
Indianerstämme gesammelt. 

Ich erhielt Berichte von drei in ihrem Wesen und in ihrer Denkungsart 
sehr verschiedenen Bevölkerungsgruppen des Landes, von Kreolen (créol be- 
deutet hier Negermischling), von den frei lebenden Buschnegern und von 
Indianern, hauptsächlich von den Wayana (Oayana, Arukuyana, Roucouyenne), 
weniger von Aparai und Merio (Emerillon). Bei den Buschnegern waren die 
Auskünfte der Boni wertvoll, denn sie waren selbst mit den Ojarikulet in 
Berührung gekommen. Weniger wichtig waren die Angaben der auf hollän- 
dischem Gebiet lebenden Dschukas. Zwei Surinam-Neger aus der Gegend von 
Paramaribo wußten dagegen mehr, denn sie hatten auch das Gebiet südlich der 
Grenze, also Parä, bereist. Sehr aufschlußreiche Mitteilungen konnte mir ein 
ehemaliger Bagnosträfling machen, den ich als vorurteilslosen und sachlichen 


. Beobachter ansehe. Ein kreolischer Einzelgänger lieferte mir ebenfalls inter- 


essante Nachrichten. Einige wenige Angaben verdanke ich Europäern. 

Entsprechend der Mentalität jeder einzelnen dieser Bevölkerungsgruppen 
hatte ich meine Nachforschungen auf ganz verschiedene Art und Weise anzu- 
stellen. Eine direkte Befragung war unter der Primitivbevölkerung nur bei 
meinen engeren Freunden unter den Wayana und Aparai möglich. Meine an- 
fänglichen Versuche, so überall möglichst schnell zum Ziele zu kommen, führten 
teils zu heiteren Zwischenfällen, brachten mir aber auch, namentlich bei den 
Negern und manchen Kreolen, allerhand Unannehmlichkeiten, jasogar Gefahren. 

Die Kreolen im Hinterland Französisch-Guayanas und in den von mir be- 
suchten Dörfern auf dem holländischen Ufer des Maroni-Flusses stammen in 
der Mehrzahl von den übervölkerten Britisch-Westindischen Inseln, besonders 
von Santa Lucia und Dominica. Sie haben durchweg dort eine gute Schul- 
bildung genossen. Mein Interesse für die „Wilden“ war ihnen verständlich, 
und so gaben sie mir bereitwillig Auskünfte. 

Für den Umgang mit ungebildeten Kreolen, mit dem Proletariat der 
Urwaldsiedlungen, war es wichtig, die grundsätzliche Haltung dieser Leute 
anderen Rassen gegenüber kennenzulernen. Sie haben im Verkehr mit dem 
Weißen fast immer erhebliche Minderwertigkeitskomplexe, fühlen sich dem 
reinen Neger verwandt und dem Indianer hoch überlegen. Der Weiße, der bei 
ihnen allzu großes Interesse oder gar Sympathie für die Indianer zeigt, büßt 
sehr leicht sein Ansehen ein, namentlich, wenn diese Sympathie auch noch die 
„wilden“ Ojarikulet im Gebirge einbezieht, die man selbst als Primitive ver- 
achtet, als Feinde fürchtet und die man andererseits glühend beneidet um ihre 
— weiße Hautfarbe! 

Die Boni sind, wie auch die Bosch und Sarramacca (Dschukka), Nachkömm- 
linge entlaufener Negersklaven. Sie leben heute in meist kleineren Ortschaften 
an den Ufern des Maroni-Flusses (Lawa-Gebiet). Der Chef des Stammes, der 
Gran-man, ist von der französischen Regierung eingesetzt. Seine Hauptstadt 
heißt Boniville. Anbau von Maniok, Jagd und Fischfang bilden die Lebens- 
grundlage. Eingeführte Lebensmittel, die die Boni-Männer als Bootsleute auf 
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den Verbindungskanus der französischen Verwaltung verdienen, sind heute || 
als unentbehrliche Ergänzung anzusehen. : 
Im allgemeinen sind die Boni dem Fremden gegenüber sehr freundlich — 
um ihn dann fortlaufend anzubetteln. Der Einfluß der Zivilisation macht sich | 
unangenehm bemerkbar. | 
Es scheint, daß die Boni früher mit ihren Nachbarn, den Wayana-Indianern, || 
recht gute Beziehungen unterhielten. In der Zeit, als sie von der Küste flohen, || 
waren sie ja auch in hohem Maße von der Hilfe der Indianer abhängig, die I; 
ihnen Lebensmittel lieferten und vor allem Maniokpflanzen. Einen Krieg zwi- | 
schen Boni und Wayana hat es entgegen einigen Berichten nie gegeben. In 


jüngerer Zeit gerieten allerdings die Wayana in ein starkes Abhängigkeits- |} 


verhältnis. Sie werden heute von den Boni als Untergebene betrachtet. | 

Die von den Boni-Negern besonders betont zur Schau getragene Verach- || 
_ tung für die Ojarikulet — man spricht von ,sauvages“ — verbirgt nicht die | 
Furcht vor diesen Leuten und das noch heute lebendige Grauen über die Ver- 
luste in der verlorenen Schlacht. Auskünfte über die Ojarikulet bekam ich nur || 
von einzelnen freundlichen Boni. Die anderen fürchteten — wie ich von meiner || 
vertrauten Wayana-Mannschaft erfuhr — Unheil für den Fall, daß es mir | 
gelänge, mit jenen Wilden Fühlung zu nehmen und sie womöglich mit den | 
Errungenschaften der Technik vertraut zu machen. 

Die Wayana-Indianer wohnen in mehreren Dörfern am Itany (Litany, in- | 
dianisch: Alitany; Zufluß des Maroni, Grenze zwischen Französisch-Guayana 
und Surinam). Sie sind Wanderhackbauer, leben aber in ungleich stärkerem 
Maße als die Boni von Jagd und Fischfang. Ihr Verhalten dem Europäer gegen- 
über ist recht unterschiedlich, teils sind sie freundlich, teils zurückhaltend. Der 
Neuankömmling wird gewöhnlich danach eingeschätzt, wie viele Perlen er bei 
sich hat. Manche Wayana tun es den Negern an Bettelei gleich. Es sind aus- 
nahmslos solche, die in häufigem Kontakt mit den Weißen stehen. 

Sehr interessant war die Einstellung der Wayana zu ihren primitiveren 
Nachbarstämmen. Furcht und zur Schau getragene Überlegenheit wechseln 
auch hier. Mein Interesse für die Ojarikulet — das ich damals in gänzlicher 
Unkenntnis der Verhältnisse offen gezeigt hatte — gab Anlaß zu den selt- 
samsten Vermutungen, wie mir meine Freunde jeweils ausführlich erzählten. 
Etliche Wayana suchten ihre Kenntnisse aus den gleichen Gründen wie die 
Boni-Neger vor mir zu verbergen. 

Meine Freunde unter den Aparai berichteten bereitwillig, was sie wußten. 
Ihre Kenntnisse stammten teilweise aus eigener Überlieferung, zum größeren 
Teil aber aus den Erzählungen verwandter Upurui und befreundeter Wayana. 
Nennenswerten Kontakt mit Negern und Kreolen aus dem Norden haben sie 
nicht. 

Die wenigen Merio-Indianer am Tampoc-Fluß leben recht zurückgezogen 
und unterhalten nur zu der kreolischen Bevölkerung in den Dörfern am Ouaqui- 
Fluß lebhafte Beziehungen. Ihr Verhältnis zu den Wayana ist unterschiedlich. 
Informationen erhielt ich nur von einem einzigen Mann. Die anderen behaup- 
teten, nichts zu wissen. 

Die Überlieferung der Kreolen scheint mir sehr weit zurückzugehen, weiter 
als die der Boni. Einzelne Abenteurer, deren Namen uns nicht mehr bekannt 
sind, mögen erste Nachrichten über die wilden und feindlichen Hinterland- 
stämme an die Küste gebracht haben, die hier von Generation zu Generation 
weitergegeben wurden und im Laufe der Zeit mit Berichten jüngeren Datums 
verschmolzen. 

Nach der Auswertung meiner vielen Aufzeichnungen haben die Kreolen 
folgende Vorstellung von den Ojarikulet: 

Körpergröße 180—200 cm. Hautfarbe so weiß wie bei Europäern, blaue 
Augen, blonde oder braune Haare, große Ohren und bei den Männern lange 
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Bärte. Wohngebiet: oberhalb des Oulémali und südlich der Tumuc-Humac- 
Berge. Uber den Kulturstand der Ojarikulet wird berichtet, sie hätten keine 
Kleider und verwendeten als Waffen Pfeile und Bogen sowie „bätons“ (wört- 
lich: Stöcke). Die Pfeilspitzen sollen vergiftet sein. Allgemein hält man die 
Ojarikulet für Menschenfresser, Verschiedentlich hörte ich, sie schnitten 
ihren erschlagenen Opfern die Köpfe ab. Eindringlinge, die in das Wohn- 
oder Jagdgebiet der „weißen Indianer“ kommen, werden sofort getötet, und 
zwar — eine recht seltsame Ansicht — nur solche schwarzer, brauner oder roter 
Hautfarbe. Weiße werden dagegen verschont. Dieser Meinung sind übrigens 
nicht nur die Kreolen, sondern auch die Boni. Vermutlich liegt hier die Erinne- 
rung an die verschiedenen holländischen Expeditionen zugrunde, die den Oulé- 
mali hinauffuhren, ohne behelligt zu werden. 

Viele Kreolen glauben, die Ojarikulet hätten weder Hütten noch Hänge- 
matten noch Pflanzungen. Sie sollen auf der Erde oder gar — wie ich mehrfach 
und an verschiedenen Orten hörte — im Wasser schlafen. 

Nach diesen recht phantasievollen Vorstellungen möchte ich nun die 
realeren Berichte wiedergeben. 

Es war nur schwer festzustellen, welche Stämme man im einzelnen unter 
den Sammelnamen ,Ojarikulet", ,GroBohr-Indianer” und „weiße Indianer” zu- 
sammenfaßt. Ojarikulet bedeutet meist im Maroni-Gebiet schlechtweg „feind- 
liche Waldindianer“, genau so wie man auch in anderen Gegenden solche 
Sammelnamen kennt, z.B. bedeutet am Rio Nhamunda der Name , Katuema” — 

ebenfalls ursprünglich ein Stammesname — heute einfach „Wilder“. 

Die Boni-Neger machen im allgemeinen überhaupt keine Unterscheidung 

zwischen den Waldindianern des Hinterlandes. Wenige kennen den Stammes- 
namen ,Tiliosan”. 

Von den vielen Kreolen, die ich im Laufe meiner Reisen im Hinterland 
Guayanas befragte, wußte nur ein einziger zu berichten, daß es mehrere 
Stämme von , Wilden” (sauvages) gäbe, darunter auch „ganz kleine Leute” 
(tout petit moun). 

Die Wayana-Indianer indessen nannten mir mehrere Namen von Stämmen, 
die nach ihren Angaben sämtlich im weiteren Quellgebiet des Oulémali und 
weiter südlich auf brasilianischem Gebiet leben sollen, nämlich: Tiliosan, Pianai, 
Pianakotto, Wama und Ojarikulet. Tiliosan und Ojarikulet sind nach manchen 
Berichten ein und derselbe Stamm. Andere Wayana behaupteten dagegen, es 
seien zwei verschiedene Völker. Stämme, wie z.B. Comayana und Yapocoye, 
die älteren Landkarten zufolge in dem Raum zwischen Oulémali, Tumuc-Humac- 
Gebirge und Itany — also in unmittelbarer Nachbarschaft der Wayana — leben 
sollen, waren ihnen, wie sie sagten, unbekannt. Nur einmal erinnerte sich 
jemand an die Okomayana. Er sagte mir, das seien auch Ojarikulet. 

Eine recht merkwürdige Verblüffung verursachte meine Frage nach jenen 
schon erwähnten „kleinen Leuten“ und nach Indianern, die ihre Pfeile aus Blas- 
rohren verschießen. Erstere wollte niemand kennen. Von meinen Freunden 
erfuhr ich jedoch, daß einige Wayana die Zwerge kannten oder wenigstens 
Berichte von ihnen. Ich bekam leider nie eine Auskunft. Von den Blasrohr- 
schützen sagte man mir, sie wohnten sehr weit weg und nur in alter Zeit sei 
einmal ein Wayana-Häuptling zu Besuch bei ihnen gewesen. 

Ich fragte die Aparai nach den Ojarikulet. Nach einigem Überlegen er- 
innerten sie sich: Wairikule nennen sie die Waldindianer im Norden. Wairi- 
kule ist offensichtlich der alte indianische Name eines Waldstammes. Durch die 
französische Aussprache und Schreibweise wurde daraus Oyaricoulets, hol- 
ländisch Wajarikoele’s. 

Die Aparai gaben mir folgende Schilderung: Die Wairikule wohnten an 
den Quellen des Alitany (Itany). Es waren große Menschen (angedeutet mit 
ungefähr 180 cm) mit roter Haut und lang herunterhängenden Haaren. Sie 


J 
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hatten keine eingeführten Stoffe, auch keine Eisenmesser, nur Messer aus 


Zähnen vom Agutiwara. Sie hatten ganz große Kapalus (Keulen), sehr große | 
Bögen und dicke Pfeile. Sie hatten keine Axte und kein Pfeilgift. In ganz alter | 


Zeit haben sie einmal mit den Aparai Krieg gehabt. 


Das Zwergenvolk Poitoana war den Aparai aus Erzählungen von den | 
Wayana her bekannt. Man konnte mir sogar den Namen des Wayana nennen, | 


der diese „wenig guten” Leute gesehen hatte. 
Außer den schon behandelten, offenbar sehr alten Vorstellungen von den 


„weißen Indianern“ und „Großohr-Indianern” berichten die Kreolen von zahl- | 


reichen Begegnungen zwischen Goldsuchern und Ojarikulet im Gebiet der 


Fliisse Oulémali (Oualémali, Ouélémali, Oulémari) und Loué (Loe, Aloue, Pikin | 
Paäti). Zeitmäßig liegen alle ungefähr zwischen 1870 und 1925. In den ersten | 


Jahrzehnten, etwa bis 1915, scheinen diese Begegnungen regelmäßig mit Ge- 


fechten geendet zu haben, während später ganz offenbar sowohl die Kreolen | 


wie auch die Ojarikulet jede Berührung tunlichst vermieden. Zwischen 1925 
und 1937 — genaue Jahreszahlen waren leider nicht zu ermitteln — sah man 
dann einige Ojarikulet bei den Wayana, andere bei den Boni-Negern und 
wieder andere sogar bei den Merio am Tampoc. 

Einige besondere Ereignisse aus dieser Zeit und einige Beobachtungen sind 
überliefert worden, so daß man wenigstens ein einigermaßen klares Bild der 
damaligen Geschehnisse gewinnen kann. Ich gebe die Berichte im einzelnen 
wieder: 

Eine Goldgräberkolonne unter Führung der Kreolen Pinas (nach Aussagen 
des Gewährsmannes 1949 verstorben) und Nathaniel (soll hochbetagt in Gre- 
nada/Britisch-Westindien leben) unternahm einen Vorstoß zum Oulémali. Die 
Truppe wurde aus dem Hinterhalt mit Pfeilen beschossen und mußte sich zu- 
rückziehen. 

Bei einem wenig später unternommenen Versuch, in den Seitenbächen des 
Oulémali Gold zu waschen, wurde ein anderer Trupp Kreolen ebenfalls mit 
Pfeilen beschossen. Es gab einige Tote und Verwundete. Letztere seien nicht 
gestorben. Die Pfeile waren also nicht vergiftet. 

Wiederum bei einem andern Zusammenstoß unterlagen die Ojarikulet den 
schon durch ihre Feuerwaffen überlegenen Kreolen. Sie mußten sich in den 
Urwald zurückziehen, offenbar mit erheblichen Verlusten. 

Mehrfach drangen Goldgräber in Ojarikulet-Dörfer ein, wobei es verschie- 
dentlich zu heftigen Gefechten kam. Einmal wurde ein Dorf in Brand gesteckt. 

Irgendwelche Anhaltspunkte über materielle Kultur usw. wurden nicht 
überliefert, abgesehen davon, daß die Hütten niedrig seien, mit Dächern, die 
bis auf den Boden reichen. Auf Befragen wurde mir zusätzlich mitgeteilt, die 


Hütten hätten unregelmäßig-ovalen Grundriß gehabt. Die Auskunft ist natür- — 


lich zweifelhaft. 

Der Goldgräber Bicade aus Saint Laurent du Maroni (er lebt heute noch 
dort in hohem Alter) drang mit starker Mannschaft in ein offenbar erst kurz 
zuvor fluchtartig geräumtes Dorf ein und fand noch glimmende Feuerstellen. 

Der Kreole Renall, ebenfalls aus St. Laurent, entführte sogar einige Kinder. 
Die diesbezüglichen Berichte sind in einigen Punkten uneinheitlich. Die Truppe 
wurde zunächst einmal von den Indianern überfallen. Später stießen die Gold- 
sucher dann zufällig auf etliche Ojarikulet-Kinder. Man fing zuerst ein Mäd- 
chen, das wild um sich schlug und biß. Danach entdeckte man noch vier weitere 
Kinder in einem Baum, der umstellt wurde. Alle wurden als Gefangene mit- 
genommen. Am Leben blieb nur ein Junge, den Renall später adoptierte. Kreolen 
in St. Laurent erinnerten sich noch daran, daß der Ojarikulet-Junge im Laden 
seines Stiefvaters arbeitete. Er starb im Alter von 20—25 Jahren und wurde 
auf dem Friedhof der Gemeinde beerdigt. Genaue Daten finden sich, wie man 
mir sagte, in den Kirchenbüchern der katholischen Pfarrei. 
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Nach anderen Berichten nahm die Truppe Renall nur eine Frau und den 


_ kleinen Jungen mit. Die Frau sei bereits auf der Reise gestorben und irgendwo 


am mittleren Maroni beerdigt worden. 

Eine andere Version lautete, Renall habe sich nach seiner ersten Nieder- 
lage zurückgezogen und hätte später mit verstärkter Mannschaft die Ojarikulet 
überfallen und ein ganzes Dorf vernichtet. 

Die offenbar letzte Begegnung mit frei lebenden Ojarikulet fand 1935 
am Loué-Fluf statt. Die Goldgräber Gabriel und Coulon waren mit einigen 
Gefährten den Fluß hinaufgefahren und trafen dort auf Waldindianer, zwei 
Frauen und zwei Männer. Gabriel lernte ich in der Ortschaft Maripasoula- 
Village persönlich kennen, und ich halte seine Berichte für durchaus wahrheits- 
getreu. Er erzählte mir, die Ojarikulet hätten gerade mit Gift gefischt und seien 
offenbar ebenso erschrocken gewesen wie sie selbst. Coulon ging ihnen mit 
erhobenen Händen entgegen, worauf die Indianer ihre Pfeile und Bogen zur 
Erde legten. Durch Gesten lud Coulon sie dann ein, mit nach dem Lager der 
Kolonne zu kommen, doch die Ojarikulet verschwanden wenig später im Wald. 
Auch die Goldsucher zogen sich dann vorsichtshalber zurück, zumal die vorher- 
gegangenen Prospektionen erfolglos waren. Die Ojarikulet seien sehr groß und 
kräftig gewesen, hätten weiße Haut, schwarze Haare und blaue Augen gehabt, 
keine Bärte und keine großen Ohren, eine Tatsache, über die man sehr erstaunt 
war. Sie trugen Schurze aus Fasern und Armschmuck mit Federn. Außer Pfeil 
und Bogen hätten die Männer ,Stôcke" gehabt. Die Katuris (Tragkörbe) seien 
auffallend groß gewesen. 

Es scheint mir angebracht, hier noch einmal die Frage der Körpergröße bei 


. den Ojarikulet aufzuwerfen. Gabriel, selbst ein schmächtiger Kreole von etwa 


160 cm Körpergröße, war von den kraftvollen Gestalten der Ojarikulet sehr 


_ beeindruckt. Er bestätigte mir, es seien „geants” gewesen — „Riesen“. Auf 


nähere Befragung demonstrierte er mir dann die Größe dieser Riesen mit un- 
gefähr 180 cm. Für europäische Begriffe sind die Ojarikulet also keineswegs 
außergewöhnlich groß. 

Ob noch andere friedliche Begegnungen stattfanden, scheint nicht bekannt 
zu sein oder bewußt verschwiegen zu werden. Nach den Angaben eines Einzel- 
gängers, der mir auf anderen Gebieten sehr wertvolle — inzwischen nach- 
kontrollierte — Angaben machte, muß noch eine Gruppe von dreißig bis fünfzig 
Ojarikulet bestehen. Tiriyo, Okomayana und Pianakotto schloß dieser alte 
Waldläufer nicht in den Begriff Ojarikulet ein. Der Name Wama war ihm 
gänzlich unbekannt. 

Erstaunlich wenige Angaben machen die Kreolen über jene Ojarikulet, die 
zwischen 1925 und 1937 bei ihren Nachbarn, den Wayana, lebten. Ich sprach 
mit mehreren Leuten, die jene Wilden öfters sahen. Sie wußten aber nichts 
anderes zu berichten, als daß diese Ojarikulet merkwürdigerweise keine langen 
Ohren gehabt hätten. Alle hätten aber wirklich weiße Haut gehabt, auch blaue 
Augen und braune Haare. 

Im Jahre 1937, so berichtete mir ein alter Goldgräber, lebte bei den Merio 
am Tampoc-Fluß — in einem Dorf an der ersten Stromschnelle — eine junge 
Frau vom Stamm der Ojarikulet. Ihre Haut sei „un petit morceau plus blanc” 
(= ein wenig mehr weiß) gewesen als die der anderen Indianer. Die Augen 
waren blau, die Haarfarbe braun. Ihre gute, kräftige Gestalt fand Bewunderung. 
Sie habe ein rotes Schürzchen wie die Merio-Frauen getragen. Ihre Hängematte 
dagegen war nicht aus Baumwolle, sondern aus „ficelle mahaut“ (Mahaut-Bast) 
gemacht. Man finde diesen Bast zwischen Rinde und Kernholz des Mahaut- 
Baumes. Die Hängematte sei sehr sauber gefertigt gewesen. Die Ojarikulet- 
Frau trug die Haare lang. Schmuck besaß sie nicht. Ihr Gesundheitszustand war 
gut. Sie arbeitete mit den Merio, beherrschte deren Sprache aber nur unvoll- 
kommen. 
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Sehr weit ist bei den Kreolen die Meinung verbreitet, daß die Ojarikulet || 
weder Schurze noch Hängematten noch Boote haben, auch keine Töpferei und 
keinen Schmuck. Das ist nur so zu erklären, daß man bei jenen Ojarikulet, die || 
bei den Wayana, Boni und Merio lebten, keine selbstangefertigten Gerät- || 
schaften sah, sondern nur solche des jeweiligen Gastvolkes. | 

Wesentlich genauere und lebendigere Schilderungen haben die Boni über: || 
liefert. Ihre Zeitangaben sind allerdings ungenau, und man ist oft geneigt, weit | 
zurückliegende Ereignisse in die jüngere Vergangenheit zu verlegen. 

Das erste Zusammentreffen mit den Ojarikulet scheint kurz nach der Ein- | 
wanderung der Boni-Neger aus dem Norden in ihr jetziges Wohngebiet statt- | 
gefunden zu haben. | 

Eine Gruppe Boni ruderte den Itany hinauf und begegnete dort einigen | 
„weißen Indianern“, mit denen sie irgendwie friedlich Kontakt bekamen. Es | 
war in der Nähe der Oulémali-Miindung und während der Trockenzeit. | 

Beim zweiten Besuch fuhren viele Boni hinauf zu den „Wilden“ und wur- | 
den in deren Dörfern zunächst freundlich aufgenommen. Die Ojarikulet boten 
ihnen Essen an und Kaschiri zum Trinken. Während des Mahles brach aber 
dann aus dem Hinterhalt eine Menge von Indianern hervor und erschlug viele || 
der überraschten Neger mit Steinbeilen. Einige, die in den Wald flohen, ge- | 
rieten in ausgespannte Lianenschlingen und wurden gleichfalls getötet. Nur || 
ganz wenige erreichten glücklich die Boote und entkamen. Vom Häuptling des 
Ojarikulet-Dorfes, der ein besonders wilder Gegner war, wird berichtet, er | 
habe einen langen Bart gehabt und ein sehr großes Beil. | 

Ob anschließend die Boni einen regelrechten Vergeltungsfeldzug unter- | 
nahmen, war den Erzählungen nicht genau zu entnehmen. Jedenfalls erlitten | 
sie noch eine zweite Niederlage, bei der sie. den Gegner kaum zu Gesicht be- || 
kamen. Der Überlieferung nach sausten plötzlich Pfeile aus dem Ufergebüsch || 
und aus den Bäumen auf die Ruderer. Es entstand eine Panik. Die Ojarikulet || 
warteten jeweils ab, bis ein Ruderer den Arm hob, um sein Stechpaddel neu | 
einzutauchen. Dann schossen sie ihm einen Pfeil ins Herz. Treffsicherheit und ! 
große Reichweite der Pfeile werden noch heute bestaunt. Pfeilgift verwendeten | 
die Ojarikulet bei dieser Gelegenheit nicht. 

Kleinere Zusammenstöße fanden später noch öfters statt. In mehreren 
Fällen entführten die Boni Ojarikulet-Kinder. Der Gran-man Difu erzählte mir, 
man habe einmal ein Mädchen gefangen und mit nach Boniville genommen, 
um ihm dort taky-taky (Sprache der Buschneger) beizubringen. Später wurde 
dieses Mädchen als Dolmetscher mit zum Oulémali genommen, damit es seinen 
Stammesgenossen sage, die Boni wären, bon moun“ (= gute Leute). Die Mutter 
des Mädchens habe aus dem Busch gerufen, es solle zurückkommen, doch es | 
sei bei den Boni geblieben, weil es ihm dort besser gefallen habe. Das | 
Mädchen heiratete später einen Boni, hatte aber dann keine Kinder. 


Einmal — so wurde mir berichtet — überraschten die Boni „weit oben“ 
am Flußufer einige Ojarikulet beim Sammeln von Leguan-Eiern und töteten 
sie aus Rache für die erlittenen Verluste in der großen Schlacht. 

Jemand erzählte mir auch, die Ojarikulet seien einst in das Land der Boni 
eingefallen, aber mit schweren Verlusten abgeschlagen worden. Dieser Bericht 
von einem sonst ganz unbekannten Sieg der Boni entspricht aber offenbar nicht 
der Wahrheit. 

Boni, die zur Mannschaft des französischen Forstbeamten Capitaine Gre- 
bert (Amtstätigkeit 1930—1935) gehörten, entdeckten nach sieben Tagen Boots- 
reise (es wurden Ruderboote ohne Motoren verwendet) den Oulémali hinauf 
in der Ferne aufsteigenden Rauch. Einer von ihnen erzählte mir, es seien keine 
einzelnen Rauchsäulen gewesen, sondern eine große Rauchwand wie beim Ab- 
brennen einer Rodung. Man sei dann umgekehrt, weil ein Kamerad durch 
den Biß eines angeschossenen Waldhundes verwundet wurde... 


~ 


a saa 


Fr 


Nachrichten über die Ojarikulet-Indianer 253 


Zwischen 1930 und 1937 lebten dann in Boniville zwei Ojarikulet, ein 
Mann, der Omikan hieß, und eine Frau Malauwni. Über beide bekam ich von 
den Boni nur wenige, offensichtlich ungern gegebene Auskünfte. Omikan sei 
für den damaligen Gran-man Awenzei auf die Jagd gegangen und sehr fleißig 
gewesen. Er war bemerkenswert stark, und sein Katuri soll doppelt so groß 
gewesen sein wie ein normales. Sein Bogen war armdick. Malauwni behaup- 
teten einige Boni gar nicht zu kennen. Andere erzählten mir, sie sei „gut“ 
gewesen, im Gegensatz zu den übrigen Ojarikulet. Omikan starb offenbar sehr 
bald in Boniville und wurde auf dem Friedhof der Boni begraben. Malauwni 
hat ihn eine ganze Zeitlang überlebt. Sie wurde dann von einem Holländer 
„geholt“, offenbar sehr gegen den Willen der Boni-Neger. Über diesen Punkt 
bekam ich von den Schwarzen keine weiteren Auskünfte. 

Gelegentlich erzählten mir die Boni noch von einem Ojarikulet-Häuptling 
namens Schahloh. Er sei sehr stark gewesen und habe einen Bart gehabt, aber 
nur unter dem Kinn. Schahloh sei sehr heimtückisch gewesen. 

Die übrigen Aussagen der Boni waren sämtlich unzusammenhängend: 
Niedergelegte Geschenke nähmen die Ojarikulet nicht an, sondern ließen sie 
liegen und spuckten darauf. Diese und eine noch viel deutlichere Art der 
Ablehnung wurde mir durch Gesten vorgeführt... 

Die Werkzeuge der Ojarikulet seien „schlecht“, und demzufolge hätten 
sie nur unsauber gefertigte Pfeile. An Waffen würden u.a. „Stöcke“ aus Hart- 
holz verwendet, mit denen man schlafenden Feinden die Köpfe einschlüge. Ein 
Goldsucher, der am Feuer saß, sei plötzlich von hinten mit einem solchen Stock 
getötet worden. Der Ojarikulet sei „wie eine Schlange“ herangeschlichen. 

Den Beschreibungen nach waren die „Stöcke“ der Ojarikulet etwa armdick 
und zwischen 60 und 150 mm lang. Das wären dann die gleichen Waffen, wie 
‚sie auch die Tiriyo benutzen. 

Ein alter, sehr kranker Boni, dem ich einige Medikamente geschenkt hatte, 
riet mir, ich solle die Ojarikulet in der Wayana-Sprache anreden. Sie würden 
das, wenn ich langsam spräche, verstehen. Ich solle bei der Begegnung das 
Gewehr hinlegen und „kulä-kulä” rufen. Später bekam ich dann noch eine 
ganze Begrüßungsformel: „Kulä — i-pawanali — itoto-wal" (kulä = gut, pa- 
wanali = Handelsmann oder Reisender, itoto = Feind, itoto-wa = kein Feind.) 

Mein Gewährsmann sah — wenn man seinen Angaben glauben darf — vor 
Jahren drei Ojarikulet-Männer, drei -Frauen und zwei -Kinder. Ihre Schurze 
seien „wie die Hängematten der Wayana” gewesen. Sie hätten keine Pfeffer- 
soße machen können und immer nur Räucherfleisch gegessen. Während der 
Regenzeit lebten die Ojarikulet im Wald, während der Trockenzeit jedoch an 
den Flüssen, vor allem in der Nähe von Stromschnellen, wo sie fischen. Die 
Ojarikulet-Frauen verständen es — genau wie die Frauen der Boni — zwischen 
den Felsen zu tauchen und dort Panzerwelse zu fangen. 

Die beiden holländischen Buschneger gaben mir folgende Schilderungen: 
„Die ,Auwajaikuri — so werden die Ojarikulet von den Tiriyo genannt — 
wohnen ganz im Süden von Suriname. Eine Straße verbindet ihre Dörfer. Nie- 
mand anders als sie selbst wandert dort, denn alle Leute haben Angst vor den 
Wilden. Die Zweige und kleinen Bäume sind wirklich nur mit der Hand ge- 
brochen — nicht mit dem Messer abgeschlagen. Die Auwajaikuri haben keine 
Haumesser. 

Die Auwajaikuri sind größer als die andern Indianer und viel stärker. Sie 
haben helle Haut und klettern gewandt in den Bäumen. Sie haben auch Tapiris 
in Bäumen — viele Leute am Lawa und in Suriname wissen das. 

Sie haben große und dicke Bögen und lange, schwere Pfeile. Mit den Boni 
hatten sie oft Krieg und auch mit Franzosen, die in ihr Gebiet eindrangen. Sie 
töteten viele. Einmal raubten Kreolen einen Ojarikulet-Jungen und brachten 
ihn zur Küste.“ 
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Die Berichte der Wayana über ihre Nachbarstämme im Oulémali-Raum 
lassen klar erkennen, daß auch hier ältere Überlieferungen mit der Erinnerung 
an Ereignisse der jüngeren Vergangenheit verschmolzen sind. 


| 
| 


| 
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Es scheint zunächst auch hier zu blutigen Zusammenstößen gekommen zu | 
sein, bei denen die Wayana ziemliche Verluste erlitten. Diese Kämpfe dürften 
wohl in die Zeit fallen, als die Wayana aus ihrem ursprünglichen Wohngebiet 
im Süden der Tumuc-Humac-Berge nach Norden wanderten und dabei in das | 
Land der Ojarikulet eindrangen, die damals auch unmittelbar am Itany, also 


nicht nur an dessen Seitenflüssen Oulémali und Loué, siedelten. 
Die Ojarikulet beschossen den Erzählungen nach gewöhnlich aus dem 


Hinterhalt Boote auf dem Fluß mit Pfeilen, um sich dann in den Wald zurück- | 


zuziehen und hier den Gegner wiederum in einem Hinterhalt zu erwarten. Sie 
überfielen auch öfters und ganz überraschend Wayana-Dörfer. 

Aus dieser Zeit der Kämpfe haben die Wayana eine ganz beachtliche 
Furcht vor ihren Nachbarn beibehalten. Ein freundschaftliches Verhältnis oder 
Handelsbeziehungen hat es zwischen Wayana und Ojarikulet nie gegeben. Ich 


fragte verschiedentlich danach, denn in Maripasoula hatte ich gerüchtweise | 


gehört, es gebe Wayana-Händler, die den Wilden Perlen und Messer lieferten. 


Welche Ursache einige Ojarikulet veranlaßte, ihr Wohngebiet zu verlassen | 
und sich in die Abhängigkeit von ihren ehemaligen Feinden zu begeben, konnte | 


ich nicht mit Sicherheit ermitteln. Wahrscheinlich waren sie Gefangene. Der 
Wayana Wempi — er selbst nennt sich Victor, die Aparai nennen ihn Sampati 


— erzählte mir mit Stolz, sein Vater sei es gewesen, der Malauwni geholt habe. | 


Andere Wayana behaupteten, von diesen Dingen nichts zu wissen. 

Wie viele Ojarikulet zu den Wayana kamen, war mit Sicherheit auch nicht 
mehr festzustellen. Man zählte mir an den Fingern zwischen sieben und neun 
vor. Namen waren nur wenige bekannt. Man nannte mir außer Malauwni und 
Omikan — die bei den Wayana waren, ehe sie zu den Boni kamen — folgende: 
Mallamanu, Akkuliaiku und Kupallimann. Malauwni und Mallamanu seien 


Geschwister gewesen, Kinder des bösen Häuptlings Schahloh und dessen Frau | 
Wuahli. Von Schahloh berichten auch die Wayana, er habe einen langen Bart 


gehabt. 


Akkuliaiku habe aus dem Dorfe Ahmat gestammt, Kupallimann aus dem 


Dorfe Schahloh. Alle sind längst tot. Ein Teil der Ojarikulet starb an „quam- 
mai” — diese Krankheit wurde mir als Husten demonstriert. 

Sehr interessant war die Mitteilung der Wayana, daß nicht alle ihnen 
bekannten Ojarikulet gestorben seien. Ein Teil dieses Volkes sei „ganz weit 
fluBaufwarts" (bezieht sich auf den Oulémali-Flu8) abgewandert, und man habe 
nie wieder von ihnen gehört. Auf meine nochmalige Rückfrage übersetzten 
meine Freunde später ihre Aussage so gut wie möglich in Créol-Franzésisch: 
„L — allé là-haut — loin beaucounmal" (beaucoup = franz.: viel + kohlenma 
= Wayana: sehr viel) 

Das allgemeine Erstaunen der Wayana über die großen Körperkräfte und 
den Fleiß der Ojarikulet ist in guter Erinnerung geblieben. Von Omikan be- 
sonders wurde mir berichtet, er sei nie faul gewesen. 

Ein Wayana erzählte mir von einem Fest, bei dem Leute seines Volkes mit 
den Ojarikulet zusammen getanzt hätten. Nachdem man viel Kaschiri ge- 
trunken habe, seien dann die Ojarikulet über ihre Gastgeber hergefallen, 
hätten diese an die Pfähle der Hütten gebunden und getötet. 

Die gleiche Geschichte wurde mir aber später von engeren Freunden um- 
gekehrt dargestellt. Demnach seien dann die Ojarikulet-Gäste nach reich- 
lichem Genuß von Kaschiri — dem man vielleicht noch ein Gift oder ein Be- 
täubungsmittel beigemischt hatte — an die Hütten gebunden und getötet 
worden. Diese Version klingt einleuchtender: Man macht den schon körperlich 
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stark überlegenen Feind kampfunfähig und entledigt sich dann seiner auf 
höchst vorsichtige Weise. 

Den Zeitpunkt für dieses Geschehnis festzulegen, war mir leider nicht 
möglich. Auch hier wieder war deutlich zu merken, daß jene Wayana, die sicher 
Bescheid wußten, dies vor mir verbargen, während meine Freunde selbst keine 
klaren Vorstellungen hatten. 

Nachdem nun allen Berichten zufolge die Ojarikulet in der Zeit vor den 
mehr oder weniger ungeklärten Ereignissen von 1930 bis 1937 jeden Kontakt 
mit ihren Nachbarn vermieden, scheint es immerhin möglich, daß die Wayana 
— vielleicht nur eine einzelne Dorfgemeinschaft — ihre durch irgendwelche 
Umstände so gut wie wehrlos gewordenen, aber immer noch überaus gefürch- 
teten Feinde unter größtmöglichen Vorsichtsmaßnahmen beseitigten. Da um 
diese Zeit nur gelegentlich einige Goldsucher an den Itany und seine Neben- 
flüsse kamen und die Wayana selbstverständlich bemüht waren, ihre Tat schon 
aus Furcht vor der Rache anderer Ojarikulet geheimzuhalten, ist es nicht ver- 
wunderlich, wenn davon bei den Kreolen, vielleicht auch bei den Boni nichts 
bekanntgeworden ist. 

Zwei Wayana, einer etwa 35 Jahre alt, der andere knapp zehn Jahre 
jünger, behaupteten, die Tanzgesänge der Ojarikulet zu kennen. Der erstere 
konnte sie sogar vorsingen, gab mir aber keine Auskunft, woher er sein Wissen 
hatte. Von dem anderen wurde behauptet, er habe tanzenden Ojarikulet aus 
einem Versteck zugesehen — eine Angabe, die sicher nicht der Wahrheit ent- 
spricht. 

Eine klare Begrenzung des Begriffes „Ojarikulet“ haben auch die Wayana 
‘nicht. Die namentlich genannten Leute werden manchmal als Ojarikulet, manch- 

mal als Tiliosan bezeichnet. Wayana, die behaupteten, Ojarikulet und Tiliosan 
_ sei das gleiche, erzählten mir, diese Leute seien in Wirklichkeit nicht so 

schlecht wie ihr Ruf. Solche, die eine Unterscheidung machen, bezeichnen die 
Tiliosan als freundlich, die Ojarikulet dagegen als Feinde. Altersmäßig gehör- 
ten die Gewährsleute zu den mittleren Jahrgängen, also zwischen 23 und 28 
Jahren. Ich hatte den Eindruck, daß ihre Vorstellungen auf der Erinnerung an 
Omikan und Malauwni beruhten. 

Ältere Leute erzählten mir dagegen immer wieder, welch schreckliche und 
heimtückische Feinde die Ojarikulet seien. 

Wama, Pianai und Pianakotto fallen bei den Wayana nie unter den Sam- 
melnamen ,Ojarikulet". Von den Tiriyo erzählte man mir nur sehr ungern und 
suchte stets mein Interesse abzulenken: Im Handel beherrschen die Wayana 
das Perlenmonopol, und sie wünschten keine Konkurrenz! 

Die Wama seien kleine Leute, während Pianai und Pianakotto groß seien. 
Wama und Pianakotto sind als Feinde gefürchtet; über die Pianai hörte ich 
unterschiedliche Meinungen. 

Die Wama wohnen in den Wäldern im Quellgebiet des Oulémali, daran 
anschließend sollen die Pianai und die Pianakotto ihre Dörfer haben und weiter 
westlich die Tiriyo. 

In der mündlichen Überlieferung spielen die Pianakotto als Feinde eine 
große Rolle. Selbst Kinder kennen schon den Namen. Kriege mit diesem Volk 

_ müssen zeitlich schon sehr weit zurückliegen. 

Ein Merio berichtete mir, vor langer Zeit seien einige Ojarikulet zu seinem 
Dorf gekommen, ein Mann, eine Frau und ein Mädchen. Alle seien gestorben. 
Dabei machte der Gewährsmann die Geste des Schnupfens. 

Diese Ojarikulet kamen von den Wayana. Eigene Boote hätten sie nicht 
gehabt. Ihr ursprünglicher Wohnort war dem Merio ziemlich genau bekannt. 
Er beschrieb ihn in Créol-Franzôsisch: „Nebenfluß vom Itany, auf der hollän- 
dischen Seite, ganz weit entfernt!" 
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Der Vollkommenheit halber will ich noch eine recht zweifelhafte Mitteilung‘ 


erwähnen: In alter Zeit trugen die Ojarikulet, wenn sie in das Gebiet der || 
Wayana kamen, Balata-Panzer. Der Gewährsmann gebrauchte die Bezeichnung | 
„chemis balata“ = Balata-Hemd. So unwahrscheinlich es erscheinen muß, daß | 


ausgerechnet die primitiven Ojarikulet Panzer verwenden sollen, so scheint es 
mir anderseits doch wenig möglich, daß diese Angabe der Phantasie eines 


Indianers oder eines anderen Bewohners der abgelegenen Gebiete des Hinter- | 


landes entspringt. 


Wesentliche Informationen über die Ereignisse von 1930 bis 1937 verdanke | 
ich dem schon erwähnten Bagnosträfling, der während dieser Zeit im Lawa- | 
Gebiet lebte. Er war besonderer Freund und Ratgeber des Gran-man Awenzei | 


und genießt auch bei dessen jetzigem Nachfolger Difu größtes Ansehen. 


Die Frage, unter welchen Umständen damals etliche Ojarikulet zu den Boni || 
und Wayana, ja sogar zu den verhältnismäßig entfernt wohnenden Merio | 


kamen, konnte er allerdings auch nicht beantworten. Zwei Ojarikulet lernte er 
in Boniville kennen, Omikan und eine Frau — ohne Zweifel Malauwni —, die 
er Josephine nennt. Die andern — ungefähr fünf — sah er bei den Wayana 
am Itany, im Dorfe des Häuptlings Toko. Diese Ojarikulet habe übrigens auch 
der französische Maler Gaston Vinke kennengelernt, der damals den Itany 
bereiste. 

Der Sträfling erzählte mir, die Ojarikulet seien keine Riesen gewesen, 
hätten normale Ohren und keine Bärte gehabt. Sie seien — nach europäischem 
Maßstab — mittelgroß, aber gesetzt und breitschultrig gewesen. Ihre Körper- 
kräfte waren aber wirklich ungewöhnlich. Ein Ojarikulet könne — so sagte er 


. . . » . . . . . 
mir — in seinem Katuri doppelt soviel wie eine normale Traglast mitnehmen 


und ginge damit ohne jede Anstrengung durch den Wald, in der Hand Pfeile 
und Bogen. 
Die Haarfarbe der Ojarikulet sei blond bis rötlich oder schwarz gewesen, 


die Haut hell. Rucu (rote Hautfarbe) hätten sie nie benutzt. Desgleichen sah er | 


nie Schmuck bei ihnen. Kleider — d.h. Schurze — seien die gleichen gewesen 
wie bei den Wayana. Es wurden also wohl von diesen erworbene Stoffe ge- 
tragen. Die Männer hätten ihr Haar kurz getragen, die Frauen lang, mit Aus- 
nahme von Malauwni, die auch kurzes Haar hatte. Farbe der Augen sei all- 
gemein Blau gewesen. Ojarikulet-Kinder sah der Sträfling nicht. Mischehen 
mit Wayana oder Boni beobachtete er ebenfalls nicht. 

Über die Waffen wußte er zu berichten, die Ojarikulet hätten Pfeil und 
Bogen wie die Wayana, nur erheblich größer. So ein Bogen sei in der Mitte 
tatsächlich armdick. Außerdem hätten sie „Stöcke“. Steinbeile sah er nicht. 
Auch Kanus hätten die Ojarikulet nicht gehabt. 

Wie Omikan und Josephine -Malauwni nach Boniville kamen, war dem 
Sträfling nicht bekannt. Er meinte, es sei auf Veranlassung des Gran-man 
Awenzei geschehen, der bei den Indianern als Diktator sehr gefürchtet war 
und nunmehr sicherlich mit Stolz einige Vertreter der einstmals von seinem 
Volk so sehr gefürchteten Feinde als Untertanen in seiner Stadt haben wollte 
— als Sklaven praktisch. Ein guter Jäger — wie Omikan allen Berichten nach 
einer war — mag obendrein noch recht nützlich gewesen sein. 

Den Aussagen meines Gewährsmannes zufolge befragte Awenzei seinen 
Gefangenen über das Leben der Ojarikulet. Er erfuhr, daß diese in der Trocken- 
zeit Urwald rodeten und Pflanzungen anlegten. Die großen Bäume blieben 
dabei stehen. Nur kleinere Bäume und Gestrüpp werden abgeschlagen und 
niedergebrannt. Trotzdem hätten die Ojarikulet immer vorzügliche Ernten 
gehabt, denn sie verstünden es, den Boden auf seine Fruchtbarkeit hin zu 
beurteilen. Besonders Bananen würden in großer Menge gepflanzt. 
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Aus Unterhaltungen mit dem Gran-man Awenzei wußte der Sträfling, daß 
alle bekannten Ojarikulet aus einem aussterbenden Dorfe kamen. Vielleicht 
verließen sie als Überlebende nach einer verheerenden Seuche ihre Heimat 
' und gerieten so in die Hände der Wayana. 

Omikan, der ein sehr freundlicher Mensch gewesen sei, starb tatsächlich 
in Boniville. Malauwni wurde danach sehr schlecht behandelt. Der Sträfling 
sagte mir, sie sei eines Tages von der ersten Frau des jetzigen Gran-man Difu 
mit Fußtritten traktiert worden und habe sich anschließend mehrere Wochen 
lang im Wald versteckt gehalten. Später wurde sie von einem Holländer mit 
nach Paramaribo genommen. 

Omikan und Malauwni waren die letzten bekannten Ojarikulet. Mit der 
Kunde von ihrem Tode hören die mündlich überlieferten Berichte über dieses 
Volk auf. Einzig auf die wenigen — noch nicht nachgeprüften — Berichte über 
abgewanderte Gruppen hin darf man hoffen, in den unwegsamen Gebieten 
südlich der Tumuc-Humac-Berge, vielleicht bei einem anderen Stamm, wo sie 
besser aufgenommen wurden als bei den Wayana, Vertreter jener einst so 
gefürchteten „weißen Indianer" zu finden. 
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Die letzte Eiszeit als notwendige Voraussetzung 
für die erste Besiedlung Amerikas 


Eine neue Theorie über die Herkunft der Altmenschen in Amerika 


Von 
Dick Edgar Ibarra Grasso 


Mit 8 Abbildungen 


Einleitung 


Es gibt eine große Anzahl Theorien und Interpretationen über die erste 
Besiedlung Amerikas, so daß man vermuten darf, daß eine neue Theorie weder 


große Beachtung finden noch viel Neues bringen wird. Es scheint uns jedoch, || 
daß wir in den folgenden Zeilen eine Reihe neuer Tatsachen und Argumente | 
vortragen werden, die nicht weniger als den Anfang der Lösung dieses großen || 


Problems der Amerikanistik bedeuten können, 


Wenn wir gewisse allzu phantasievolle Theorien über die erste Besiedlung | 


Amerikas außer Betracht lassen, können wir sagen, daß gegenwärtig wohl 
praktisch alle Forscher annehmen, daß die Herkunft der amerikanischen Ur- 
bevölkerung auf einer Einwanderung aus sibirischen Gebieten beruht. Mögen 
die einzelnen Wissenschaftler auch in anderen Punkten sehr voneinander 
abweichen, in dieser Hinsicht ist die Übereinstimmung allgemein. 


Die Unterschiede beginnen, wenn es sich darum handelt, den Zeitpunkt 
dieser ersten Einwanderung festzulegen. Bis vor kurzem standen sich in der 
Hauptsache zwei große Auffassungen gegenüber. Eine Gruppe der Wissen- 
schaftler vertrat die Ansicht, daß die erste Besiedlung Amerikas vor etwa 
15000 Jahren oder weniger stattgefunden habe (einige von ihnen gingen bis 
auf etwa 20000 Jahre zurück); nach der zweiten Auffassung erhöhte sich diese 
Zahl um ein beträchtliches, aber nur selten wagte man genaue Jahreszahlen 
anzugeben; man schützte sich in der Regel im Vorhinein mit dem Worte 
„Pleistozän", dessen Bedeutung in diesem Fall natürlich sehr unterschiedlich 
sein kann. Der ersten Gruppe gehörte der größere Teil der Wissenschaftler 
an, der zweiten eine geringe Minderheit. 


Es scheint, als ob sich die Dinge jetzt geändert hätten: Zumindest drei 
archäologische Funde in Nordamerika haben sich nach der auf Radiokarbon- 
gehalt fußenden Bestimmung als über 20 000 Jahre alt erwiesen, von denen 
einer sogar älter als 26000 Jahre ist. Diese Veränderung ist sehr bedeutsam, 
da es sich ja nicht schlechthin um eine bloße Erhöhung der von den Autoren 
der ersten Gruppe angegebenen Zahlen handelt. 


Als Durchschnittszahl wurden etwa 15000 Jahre genannt, weil man annahm, 
daß die letzte Eiszeit, das Wisconsin-Glazial, bis zum Beginn ihres Rückgangs 
den ersten möglichen Einwanderern den Weg versperrt hätte. Man glaubte, 
in der letzten Eiszeit sei die Ausdehnung des Eises so groß gewesen, daß wäh- 
rend ihrer Dauer die Hälfte Nordamerikas mit einer Eisdecke bedeckt und so 
jedem möglichen Einwanderer der Weg verschlossen war. Die erste Besiedlung 
Amerikas mußte demnach nach dem Zurückweichen des Eises stattgefunden 
haben — die Auffassung, die die Forscher der ersten Gruppe vertreten —, 
oder aber vor dem Beginn des letzten Glazials, eine Annahme, zu der die 


Forscher der zweiten Gruppe gelangen, obgleich sie es selten so offen gesagt 
haben. 

Wenn sich nun ergeben hat, daß schon vor über 26000 Jahren Menschen 
in Amerika waren, und wenn man weiter annimmt, daß während der Eiszeit 
der Weg in das Land verschlossen war, würde es den Anschein haben, als ob 
wir vor dem Sieg der Anhänger der zweiten These stünden. Es kann in der 
Tat nicht darüber diskutiert werden, daß sie zumindest einen Teilerfolg er- 
rungen haben. Aber trotzdem ‚stehen wir nicht vor dem endgültigen Beweis 
einer voreiszeitlichen Besiedlung Amerikas, denn nach der Ansicht einiger 
Wissenschaftler hat das Eis bereits vor etwa 36000 Jahren begonnen, sich teil- 
weise zurückzuziehen, so daß sich in dem Eis ein eisfreier Korridor bildete, 
der den Weg durch Kanada freigab. Einige Tiere benutzten ihn, und auch der 
Mensch konnte auf diesem Wege nach Amerika gelangen. Wahrscheinlich ist 
dieses eine Möglichkeit, die jetzt die Anhänger der ersten These aufgreifen 
werden. 

Wir werden nun unsere Auffassung darlegen, die sich grundlegend von 
den vorhergehenden unterscheidet. Wie wir gesehen haben, wird in beiden 
Fällen angenommen, daß die den nördlichen Kontinent während der Eiszeit 
bedeckenden Eismassen als wirksame Barriere die Besiedlung Amerikas wäh- 
rend dieser Zeit verhindert hätten. Für uns hingegen hat die Eiszeit nicht nur 
nicht eine Einwanderung unmöglich gemacht, sondern sie war im Gegenteil der 
entscheidende Faktor, die notwendige Voraussetzung dafür, daß Amerika zum 
ersten Male besiedelt werden konnte. 
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1% 
Die letzte Eiszeitin Nordamerika 


Wir möchten keine Zeit damit verlieren, eine ins einzelne gehende Be- 
schreibung dieser geologischen Erscheinung zu geben, da wir annehmen, daß 
der Leser ausreichend unterrichtet ist. Die polaren Eismassen bedeckten mehr 
als die Hälfte Nordamerikas, wie es Abbildung 1 zeigt, und jede mögliche 
Verbindung mit Asien war durch die Eisdecke abgeschnitten, von welcher 
angenommen wird, daß sie mehr als 1000 m mächtig war. 

Der Zeitpunkt, an dem das Vordringen der Gletscher begonnen hat, ist 
nach den einzelnen Autoren verschieden. Nach den auf astronomischen Berech- 
nungen beruhenden Angaben des Jugoslawen Milankovitch hat die letzte 
Glazialzeit vor 118000 Jahren begonnen. Das ist eine Zahl, die über die 
Datierungen anderer Autoren hinausgeht, die den Beginn der letzten Eiszeit 
im allgemeinen um ein erhebliches später ansetzen; der heute angenommene 
Durchschnittswert würde etwa zwischen 70000 und 80000 Jahren liegen. Früher 
nahm man an, daß die letzte Eiszeit sehr viel später begonnen habe, vor höch- 
stens 20000 bis 30000 Jahren. 

Die letzten Glazialzeiten in Europa und in Asien waren gleichzeitig mit 
derjenigen in Amerika. 

Soweit gut. Im Wisconsin gab es nicht nur ein einmaliges Vor- und 
Zurückgehen des Eises, sondern es traten verschiedene Stadien teilweisen 
Vordringens und teilweisen Zurückweichens auf. In der letzten europäischen 
Eiszeit gab es ebenfalls diese Vorstöße und Rückzüge des Eises, wobei ange- 
nommen wird, daß es drei Hauptvorstöße gegeben hat. Für die amerikanische 
Eiszeit wurden vier dieser Schwankungen festgestellt, deren letztere in 
Europa fehlt. 

Die vier Stadien der letzten amerikanischen Eiszeit, beginnend mit der 
ältesten, heißen: Iowa, Tazewell, Cary und Mankato. (Es gibt geringfügige 
Unterschiede nach den einzelnen Autoren.) Auf den Abbildungen II und III, 
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Abb. 1. Das im Pleistozän von Inlandeis bedeckte Gebiet Nordamerikas, 
Entnommen aus dem Buch von Martinez del Rio. Vereinfacht. 


die dem Buch von Martinez del Rio entnommen sind (Origenes Ameri- 
canos, México 1953), sehen wir, wie oben gesagt, das Vorhandensein des 
„Korridors" in dem Eis und seinen späteren Verschluß. 


Es scheint jedoch, daß das Ganze nicht so einfach war. Die Radiokarbon- 
Bestimmungen haben diese Auffassung, die so fest begründet schien, wieder 
ins Wanken gebracht. Wir werden sofort darüber sprechen, richten inzwischen 
jedoch unsere Aufmerksamkeit auf Abbildung 4, die, ebenfalls in dem oben 
genannten Buch entnommen, uns mit großer Deutlichkeit die einzelnen Vor- 
stöße und Rückzüge des Eises und ihre Daten zeigt. 

Zunächst sehen wir, daß man in Wirklichkeit zwei Eismassen unterscheiden 
muß: Eine mit dem Zentrum über der heutigen Hudsonbay und eine andere 
mit dem Zentrum über den kanadischen Kordilleren am Pazifik und dem 
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Abb. 2 und 3. Das von Inlandeis bedeckte Gebiet Nordamerikas vor etwa 36000 Jahren und im 
Mankato-Valders-Tioga-Stadium vor etwa 20 000 Jahren. Zeitangaben auf Grund der Radiokarbon- 
Bestimmung. Entnommen aus dem Buch von Martinez del Rio. 


Siiden Alaskas; es sind dies der „Östliche Eisschild” und der „Westliche Eis- 
schild“ der Abbildung. Weiter müssen wir beachten, daß die genannten Vor- 
stöße des Eises nicht regelmäßig aufeinanderfolgen und daß sie auf der einen 
und anderen Seite nicht gleichzeitig erscheinen. Schließlich wenden wir unsere 
Aufmerksamkeit noch auf den Zeitpunkt des letzten Vorstoßes, der auf ein 


wenig mehr als 20000 Jahre gelegt wird. 
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Hielo del Hielo de! der Radiokarbon-Bestimmungen | 
auf 9000 Jahre vor Christi herab- 
gesetzt worden. Das ändert 
praktisch alles, und wir glauben, || 
daß sich damit alle Zahlen über | 
das Alter der Eiszeit verschieben, || 
beginnend mit der Datierung | 
des oben genannten Korridors. || 

Es ergibt sich aber noch et- | 
was Schwerwiegenderes. Wenn | 
wir jetzt die Abbildungen 5 und || 
6, die dem Aufsatz von Ge- | 
orge I. Quimby in American 
Antiquity Bd. XIX, Nr 41 
1954, entnommen sind, mitein- | 
ander vergleichen, sehen wir, | 
daß nach den neuesten Forschun- || 
gen über die Stadien der letzten | 
Eiszeit das Mankato, das seither | 
in der Form von Abbildung 3 || 
dargestellt wurde, jetzt in einer | 
viel kleineren Ausbreitung er- || 
scheint, nicht größer als jenes 
Stadium, das wir vorher in der 
Zeit des teilweisen Rückzuges 
sahen, d.h, in der Zeit des „Kor- 
ridors", 

Wir glauben, daß man jetzt 
leicht verstehen kann, daß die 
Bedeutung der letzten Eiszeit 
erheblich übertrieben worden 
ist und daß der unbewußte 
Zweck dieserÜbertreibung wahr- 
70,000 scheinlich der war, uns das Eis 
als Hemmnis für eine Besied- 
lung Amerikas darzustellen, um 
so bequem aufrechterhalten zu 
können, daß diese sich zu der 
im voraus gesetzten Zeit voll- 


Abb. 4. Die Wisconsin-Vereisung — ihre Vorstöße zogen habe. 
und Rückzüge sind durch die schraffierte Fläche Wenn im Mankato die 
Sch im Wahrheit Wat aust Im Werten veu moe ie  Grenze der Vereisung wirklich 
Osten beschränken. Entnommen aus dem Buch von so verlief, wie es auf Abbil- 
Martinez del Rio. dung 6 dargestellt ist, können 
wir annehmen, daß das Eis den 
Weg nach Amerika praktisch niemals gänzlich versperrt hat, und wenn es ein- 
mal geschah, war es nur für sehr kurze Zeit. Der „Korridor“ war fast immer 
offen, wenn wir auch annehmen, daß er im Winter verschneit war. 

Eine ähnliche Situation finden wir bei der Betrachtung der letzten euro- | 
päischen Eiszeit vor. Fast bei allen Prähistorikern erscheint sie mit einer sehr 
großen Flächenausdehnung. Wenn wir uns jedoch die Geologie dieses Zeit- — 
alters ansehen, ergibt sich, daß die letzte Eiszeit gar nicht so groß war, sondern 
nur die zweite (das Mindel), während die letzte (die vierte, das Würm) nicht 
einmal eine halb so große Ausdehnung hatte, als wie sie uns oft von den Prä- 
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1 
historikern dargestellt wird. 


Auf Abbildung 7 sieht man 
den Unterschied. 


IT. 
Unsere neue Theorie 


Es ist jetzt an der Zeit, 
daß wir beginnen, unsere 
neue Auffassung darzulegen. 

' Wir haben schon untersucht 
und festgestellt, daß die Eis- 
decke der letzten Eiszeit kein 
unüberwindliches Hindernis 
für die Einwanderung des 
Menschen war, wie man so 
lange Zeit hindurch behaup- 
tet hatte. Die Ausdehnung 
des Inlandeises war sehr viel 
geringer als angenommen, 
und es bestand fast un- 
unterbrochen ein eisfreier 
Korridor. 

Gehen wir jetzt in die 
Alte Welt, um festzustellen, 
auf welcher prähistorischen 
Kulturstufe der Mensch hier 

am Beginn des letzten Gla- 
zials angetroffen wurde. Wir 
müssen unsere Aufmerksam- 
keit im wesentlichen auf Eu- 
ropa beschränken, da man, 
obschon das zu bedauern ist, 
wenig über die Archäologie 
Sibiriens weiß. 

Es war die Kulturstufe 
von Moustier, die typisch 
für einige Formen des Nean- 
dertalmenschen war. Es wird 
angenommen, daß zu gleicher 
Zeit auh der homo sa- 


piens lebte, eine These, der Abb.5 und 6. Das Vereisungsgebiet im Mankato- und 
wir ausweichen, da wir der Valdersstadium, schon zur Zeit des Rückgangs um 9000 


Auffassung sind, der und 8500 v. Chr. Aus American Antiquity. 
Neandertaler ein homo sa- 

piens war. Das Niveau von Moustier bietet uns eine Reihe von Geräten, die 
es charakterisieren; es gibt jedoch verschiedene Formen dieser Kultur, die wir 
hier auf zwei Grundformen zurückführen wollen: die mit.einseitigen 
Geräten und die mit doppelseitigen Geräten, von welcher einige 
annehmen, daß sie eine weiterentwickelte Acheul-Kultur sei, die gleichzeitig 
mit dem Moustérien auftrat. 

Die erste Besiedlung Amerikas geschah nach unserer Meinung durch Men- 
schen, die diese Kultur mit Doppelseitern hatten, wie es durch das 
Vorhandensein von Geräten dieses Typs an verschiedenen Orten bewiesen 
wird; bevor wir jedoch darüber handeln, werden wir untersuchen, wie sich die 


Einwanderung vollzog. 
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Abb. 7. Die Eiszeit in Europa, wie sie von den Prähistorikern dargestellt wird. In Wahrheit 

kennzeichnet die scharfe Linie die Ausdehnung der Vereisung im zweiten Glazial (Mindel) und 

die feine innere Linie der Vereisungsgrenze in der letzten Eiszeit (Würm). Das ist eine Methode, 

die Bedeutung der Vereisung zu übertreiben, und dasselbe ist auch mit der nordamerikanischen 
Eiszeit geschehen. Entnommen aus dem Buch von Boule. 


Nach der übereinstimmenden Auffassung aller verursachte die Ansamm- 
lung von großen Eismassen auf den Kontinenten während der letzten Eiszeit 
ein bedeutendes Absinken des Meeresspiegels auf der ganzen Welt, d.h. 
gleichzeitig in Europa, Nordamerika usw. Es gibt verschiedene Berechnungen 
darüber und im allgemeinen wird das Absinken des Meeresspiegels für den 
Höhepunkt der Eiszeit mit etwa 90 m angegeben. 

Auf Abbildung 8, welche ebenfalls dem Buch von Martinez del Rio ent- 
nommen ist, sehen wir, daß die Beringstraße bei einem Absinken des Meeres- 
niveaus um 90 m gänzlich trocken war; in Wahrheit genügte die Hälfte jenes 
Absinkens, um die Meeresenge in einen Isthmus zu verwandeln. Es gab keine 
Trennung von Asien und Amerika durch Wasser; beide Kontinente bildeten 
einen Teil derselben Landmasse. 


Das Eis bedeckte nach allgemeiner Überzeugung nur einen Teil von 
Alaska und ließ weite Flächen gänzlich frei; ebenso war es im äußersten 
Sibirien und, wie man annehmen darf, in dem größten Teil jener Gebiete, die 
damals aus dem Meer aufgetaucht waren. 

Kein Hindernis stellte sich dem Zug des Menschen durch diese Folge von 
asiatischen Räumen entgegen, und dann breitete sich, wie wir oben sahen, vor 


ihnen jener „Korridor" aus, frei von Eis bis in das Zentrum der heutigen Ver- 
einigten Staaten, 
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Abb. 8. Die Beringstraße und die angrenzenden Meerestiefen, die zeigen, daß die Meeresenge 
in der letzten Eiszeit trocken war. Vergleiche Abbildung 5 und 6, wo dasselbe nur in kleinerem 
Maßstab zu erkennen ist. Entnommen aus dem Buch von Martinez del Rio. 


Das ist das Landschaftsbild während der letzten Eiszeit, das uns die Geo- 
graphie von diesen Gebieten darzustellen scheint. Wenn der Korridor sich 
wirklich einmal verschloß, ein Umstand, um den wir uns nicht streiten wollen, 
wird es sich um sehr kurze Zeiträume gehandelt haben, die gewiß verschwin- 
dend klein im Hinblick auf die Dauer der ganzen Eiszeit waren. 

Vor der letzten Eiszeit hingegen, im letzten Interglazial, dürfte das Land- 
schaftsbild ganz anders ausgesehen haben. Theoretisch zumindest müßte das 
Inlandeis stärker noch abgeschmolzen gewesen sein als heute das Eis an den 
Polen, und in diesem Fall müßte das Meeresniveau ein wenig höher gewesen 
sein. Die Beringstraße müßte anstatt enger etwas breiter gewesen sein und so 
die Einwanderung um ein beträchtliches erschwert haben. Wir müßten sehr 
weit zurückgreifen, auf die vorletzte Eiszeit, auf das Rissglazial, um wieder 
Bedingungen zu finden, die einer Besiedlung unseres Kontinents günstig 
waren, bis zu so entfernten Zeiten wollen wir jedoch nicht zurückgehen. 
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III. 


Dieältestenamerikanischen Handfertigkeiten 


Nach der Auffassung der Forscher der ersten oben genannten Gruppe, nach || 
der die erste Besiedlung Amerikas vor etwa 15000 Jahren stattgefunden hat, | 
würde die Kultur dieser alten Bewohner der des späten Jungpaläolithikums 
in Europa entsprechen, d.h. dem Magdalénien. Es finden sich jedoch fast keine || 
Artefakte der Magdalénien-Kultur in Amerika, außer bei den Eskimos, und | 
diese diirften eher dem Mesolithikum zuzurechnen sein. 

Durch die Funde der Spitzen von Folsom und Yuma und später von Sandia 
hat sich das Bild ziemlich gewandelt, da diese den Spitzen des Solutréen in 
Europa allzusehr gleichen. Wir würden so eine erste Besiedlung im mittleren 
Jungpaläolithikum haben. 

Im Gegensatz dazu sind an verschiedenen Orten Amerikas eine Reihe von 
Geräten gefunden worden, deren Form den „Faustkeilen“ des europäischen 
Altpaläolithikums vollkommen gleicht (sowohl dem Chelléen als auch dem 
Acheuléen), wir erinnern uns hier an die Faustkeile von Trenton in den Ver- 
einigten Staaten selbst, die so viel diskutiert und nicht anerkannt wurden, an 
die Faustkeile von Taltal, die ebenfalls nicht anerkannt wurden, und an die- 
jenigen von Patagonien, von denen sogar Mortillet annahm, daB sie einem 
Acheul-Typ entsprächen. Schließlich sind auch jene Faustkeile zu nennen, die 
wir soeben in Viscachani, mitten im Hochland von Bolivien, entdeckt haben. 


Alle diese Artefakte entsprechen einer Kulturstufe, die ziemlich genau 
bestimmt ist, und deren Realität sich durch die Tatsache bestätigt, daß die Geräte 
an allen Orten, an denen sie erscheinen, einander ähnlich sind: Grobe Doppel- 
seiter, ohne Retusche oder Druckarbeit. Sie entsprechen einem Doppelseiter- 
Moustérien oder einem Spät-Acheuleen oder einem Vor-Solutréen am Ende des 
Altpaläolithikums; welchen Namen wir dieser Kultur auch immer geben mögen, 
für ihre Einordnung in die Vorgeschichte der Erde bedeuten sie alle dasselbe. 


Die Vertreter der ersten Auffassung haben stets die Existenz einer solchen 
Kultur in Amerika geleugnet, da sie die erste Besiedlung des Kontinents dann 
weit früher ansetzen müßten; ihre Gegner andererseits, die Anhänger einer 
früheren Besiedlung, konnten aus den Zeugnissen über die Existenz dieser 
Kultur keinen Nutzen ziehen. Man kam nicht einmal auf den Gedanken, sie 
irgendwie zur Geltung zu bringen. Heute sind außer den genannten Funden 
noch andere mit ähnlichen Stücken in Kalifornien bekanntgeworden, von denen 
die Entdecker annehmen, daß es sich um präglaziale Geräte handelt. 


Was die Rasse dieser ersten Besiedler anbetrifft, haben die Vertreter der 
ersten Theorie, ebenfalls um eine frühe Besiedlung des Kontinents abzulehnen, 
von dem Argument Gebrauch gemacht, daß man in Amerika keine Knochen- 
funde kenne, die Formen des Neandertalmenschen entsprächen. Wir glauben, 
daß ähnliches oft vorkommen kann. Die absolute Trennung, die man früher 
zwischen dem homo sapiens unddem homo neandertaliensis 
machte, kennt man heute nicht mehr; es gibt rassische, aber keine Artunter- 
schiede zwischen ihnen, 

Im argentinischen Patagonien sind einige Schädel gefunden worden, die 
die ersten Forscher unvoreingenommen für „neandertalähnlich“ hielten; diese 
Ansicht wurde aber weder ernst genommen noch ernsthaft diskutiert, und dann 
führte die Vorherrschaft der trügerischen Theorien von A. Hrdlicka, der mit 
seiner geschickten dialektischen Kritik alles ablehnte und den Eingeborenen 
jedes Alter absprach, schließlich dazu, daß das Problem vergessen wurde. So- 
viel ist gewiß, daß jene Schädel stark urtümliche Züge tragen, große Uber- 
augenbögen usw. Heute werden sie, um dem Problem auf leichte Weise aus- 
zuweichen, als Mischlinge zwischen Patagoniern und Feuerländern gedeutet. 
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Wir haben ähnliche Schädel in den bolivianischen Anden gefunden. Sind es 
auch hier Mischlinge dieser beiden Rassen? 


Gehen wir zu einem anderen wichtigen Teil des Problems über. Die Spitzen 
| aus der Höhe von Sandia in Neu-Mexiko sind mit denen des Solutreen in 
| Europa verglichen worden. Im Prinzip scheint das sehr gut zu stimmen. Es 
ergibt sich aber eine große Schwierigkeit: Auf Grund der Radiokarbonbestim- 
mung sind sie „älter als 26000 Jahre“, während das europäische Solutréen 
normalerweise jünger datiert wird; L. Barnett z. B. — wobei wir etwas populär 
| zitieren — ordnet diese Kultur in seiner Artikelreihe über die Geschichte des 
Menschen die zur Zeit in der Zeitschrift Life veröffentlicht wird, zwischen 14000 
und 18 000 Jahren vor Christi ein. 


Es ist eine Frage, die sich schwer lösen läßt, denn nach diesen Zahlen 
würde das amerikanische Solutréen älter sein als das europäische, und das steht 
im Widerspruch zu unseren anderen Kenntnissen. 


Für uns ist das Problem sehr einfach. Die Sandiaspitzen sind viel älter als 
die Folsom- und Yumaspitzen, die ebenfalls mit den Solutréenspitzen verglichen 
werden. Und außerdem ist zwischen diesen Spitzen ein großer Unterschied in 
der Herstellungstechnik vorhanden. 


Sehen wir folgendes: Die Kulturperiode, die in der Alten Welt vor dem 
Solutreen lag, war das Aurignacien; dessen Geräte sind nicht Doppelseiter. Das 
Aurignacien hatte eine sehr lange Dauer in Europa, während das Solutreen 
sehr kurz war. Unter den archäologischen Funden Amerikas scheinen bis jetzt 
keine Aurignaciengeräte vorgekommen zu sein, zumindest nicht in klarer Form. 

_ Die Doppelseiter herrschen in allen ältesten Funden in Amerika vor. 


Wir kommen daher zu folgendem Schluß: Die Kulturen mit doppelseitigen 
“und nicht doppelseitigen Geräten haben verschiedene Entwicklungsgänge 
durchlaufen; je nach Gebiet und Zeit herrschen die einen oder die anderen vor, 
aber in wieder anderen Gebieten folgt die eine der anderen Art. Seit dem 
Moustier und fast das ganze Jungpaläolithikum hindurch haben Kulturen mit 
Nichtdoppelseitern in Europa vorgeherrscht. In Amerika geschah das Gegen- 
teil und möglicherweise ebenfalls im äußersten Sibirien. 


Dem Moustier mit Nichtdoppelseitern entspricht in Amerika eine Kultur 
mit doppelseitigen Faustkeilen. Andere kulturelle Entwicklungen mit Doppel- 
seitern und Nichtdoppelseitern entfalteten sich in der Alten Welt, und so trat 
man in das Jungpaläolithikum ein; in Europa herrschte das Aurignacien vor, 
und in Amerika trat zur gleichen Zeit eine Kultur auf, die wir Frühsolutreen 
nennen können, zu welcher die Sandiaspitzen und andere ähnliche gehören. 

Es ist möglich, daß darauf wegen des Vordringens der Gletscher eine kurze 
"Unterbrechung der Einwanderung eintrat. Anschließend erscheinen dann die 
Folsom- und Yumaspitzen, von denen die einen etwa 9000 Jahre alt, die an- 
deren einige Jahre jünger sind. In Südamerika entsprechen ihnen die Ayam- 
pitinspitzen, aus Cordoba in Argentinien, die wir ebenfalls im Hochland von 
Bolivien zusammen mit verkiimmerten Folsomspitzen gefunden haben. (Sie 
haben dieselbe Form wie die Folsomspitzen, statt der zwei Seitenrillen gibt es 
bei ihnen jedoch nur eine.) Die Ayampitinspitzen stammen etwa aus der Zeit 
um 6000 v. Chr., wie man für Cördoba berechnet hat. Diese drei Kulturen ent- 
sprechen gemeinsam einem entwickelten Solutreen, und die typischen Ayam- 
pitinspitzen haben ,Weidenblattform”. 

Diese Kultur muB vor dem Mankato-Stadium eingedrungen sein, wenn in 
dieser Zeit der Weg nach Amerika versperrt worden ist. 

Geräte, die einer Magdalénienkultur entsprechen, erscheinen, wie wir 
schon gesagt haben, nicht, nur in isolierter Form bei den Eskimos. Es fehlt 
uns also in Amerika die letzte Periode des Jungpaläolithikums. 
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IV. 


Dasamerikanische Mesolithikum 


Es gibt nicht viele Autoren, die über das amerikanische Mesolithikum als | 
solches gehandelt haben. Die meisten Schriftsteller haben es vorgezogen, es | 
als ein frühes Neolithikum zu betrachten. Wir beziehen uns auf jene Völker, | 
die die „Kökkenmöddinger“ oder Muschelschalenhaufen hinterlassen | 
haben, die es an den Küsten des Kontinents so reichlich gibt. 

Einer der wenigen Autoren, wenn nicht der einzige, der sie als meso- | 
à lithische Erscheinungen betrachtet hat. ist Professor Canals Frau. Seiner Ein- | 
i ordnung der alten Völker von British-Columbia in diese Kulturstufe, konnen | 

wir allerdings unter keinen Umständen zustimmen. 
Das betrifft jedoch nicht unser Thema. Wir wollen uns hier einer anderen 
Kultur des Mesolithikums zuwenden, die es in Amerika zu geben scheint: 
Einer niederen mesolithischen Bauernkultur, die, „grob gesehen“, dem Natu- || 
fien von Palästina vergleichbar ist. | | 

Funde von dieser Kultur sind sehr selten. Einige Phasen der Cochise- 
Kultur in den Vereinigten Staaten, einige Höhlenfunde in Nordmexiko und 
besonders die Funde von Huaca Prieta in Perü scheinen zu dieser Kultur zu 
F gehören. An jenem letzten Ort, dessen Alter auf Grund der Radiokarbon- 
bestimmung mit etwa 2500 Jahren vor Christi angegeben wird, hat man eine 
vorkeramische Bauernkultur festgestellt. 

N Xe Die ältesten bisher bekannten Kulturen mit Keramik in Amerika sind die 
# archaischen Kulturen von Mexiko, die um 1600 v. Chr. auftraten, so daß wir es 
| if bei derjenigen von Huaca Prieta und anderen mit einer vorkeramischen Kultur 
; zu tun haben. 
; A Die Nachkömmlinge dieser mesolithischen Bauern sind sehr wahrscheinlich 

a die Ge-Völker von Ostbrasilien, die vor kurzem durch Dr. M. Börmida von den 
. Völkern der brasilianischen Küste unterschieden worden sind (welche die 
4 wahren Läguiden sein dürften). Nach der kulturhistorischen Schule wäre ihre 
À Kultur als „Hackbaukultur“ zu bezeichnen, d.h. als eine mutterrechtliche 
Bauernkultur ohne Keramik. 

Diese Bauernvölker mußten schon mit Grundkenntnissen im Ackerbau 

208 nach Amerika gekommen sein. Sie mußten auch über die Beringstraße ein- 
gedrungen sein, denn ihre Kultur ist zu primitiv, als daß man eine maritime 
Einwanderung von anderen Kontinenten her annehmen könnte. | 
an Es ist viel über die Unwahrscheinlichkeit diskutiert worden, daß ackerbau- | 
treibende Völker die Beringstraße haben überqueren und dabei ihren Acker- 
* bau hätten bewahren können; aber die Autoren scheinen ihre Aufmerksamkeit 
> ausschließlich auf zwei Zeiten gerichtet zu haben: Auf die Zeit als das Eis da 
À war oder doch sehr nahe war, eine Zeit, in der die Einwanderung natürlich sehr 
beschwerlich war (wenn es überhaupt damals schon Ackerbau auf der Erde 
gegeben hat), oder aber auf sehr junge Zeiten, 
| Es gab jedoch eine Periode, in der eine Einwanderung möglich gewesen 
zu sein scheint. Nach dem Rückgang der letzten Eiszeit und bis in unsere Tage 
hinein war das Klima der Erde häufig Schwankungen unterworfen; das Eis ist 
weit zurückgegangen, man sagt sogar, daß es an den Polen fast verschwunden 
gewesen sei; der Meeresspiegel mußte ein wenig gestiegen sein, und demzufolge 
mußte die Beringstraße breiter geworden sein; aber die menschliche Kultur 
war schon sehr viel entwickelter in dieser Zeit, und die Boote mußten schon 
3 relativ gut gewesen sein. Zwischen 2000 und 4000 v. Chr. oder, nach anderen 
: Autoren, zwischen 1000 und 5000 v. Chr. trat dieses Klimaoptimum mit dem 
stärksten Rückgang des Eises auf. Unter derartigen. Bedingungen scheint uns 
das Klima von Alaska nicht ganz ungeeignet für eine primitive Ackerbaukultur 


f 
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gewesen zu sein, die dann später mit ihren Trägern in bessere Lander hinab- 
wanderte. 

Es sind ohne Zweifel noch viele Untersuchungen zu diesem Thema not- 
wendig; man muß noch weitere und bessere Funde dieser Kultur kennenlernen 
und ebenfalls in systematischer Form die jetzigen Ge-Völker untersuchen, aber 
man kann nicht mehr länger dieses Problem der Existenz einer vorkeramischen 
Bauernkultur in Amerika außer Betracht lassen. Andererseits hat eine Kultur- 
form, wie sie uns heute bei den Ge-Völkern entgegentritt, besonders in ihrer 
sozialen Gliederung in zwei Klassen, einen tiefwirkenden Einfluß im ganzen 
Andengebiet (sogar noch auf die heutige soziale Ordnung der Sippen der Ein- 
geborenen) und auch auf einen großen Teil der nordamerikanischen Einge- 
borenen gehabt. Was ihre Rasse anbetrifft, so bieten uns die Ge-Völker und 
die Bororös, vor allem in ihren Frauen, einen Typ, der als der am meisten 
mongolische unter den Völkern Amerikas angesehen werden darf. 


Zusammenfassung 


In unseren oben gemachten Ausführungen haben wir eine Reihe neuer 
Tatsachen festgestellt, die zu neuen Interpretationen über die Herkunft der 
amerikanischen Eingeborenen zwingen. Wesentlich ist vor allem folgendes: 


a) Die letzte Eiszeit in Nordamerika war sehr viel schwächer als man 
gemeinhin angenommen hat; sie ließ, wenn auch nicht während ihrer ge- 
samten Dauer, so doch in der längsten Zeit einen eisfreien Korridor bestehen, 
der von Alaska bis in das Zentrum der heutigen Vereinigten Staaten reichte. 


b) Der Meeresspiegel sank durch die Ansammlung des Eises auf den Konti- 

-nenten beträchtlich, so daß die Beringstraße trocken und damit die Einwande- 

rung des Menschen, der von Alaska aus den genannten Korridor hinunterzog, 
möglich wurde. 


c) Die ältesten Artefakte, die in Amerika gefunden wurden, gehören einer 
Faustkeilkultur an, die einem Niveau, vergleichbar dem des Moustérien, zu 
entsprechen scheint, die vermutlich aber ein entwickeltes Acheuleen, ein 
Mousterien mit Doppelseitern oder ein Vorsolutréen darstellt, wie wir es nennen 
möchten. Diese Kultur ist lange Zeit von der Richtung in der Literatur geleug- 
net worden, die eine junge Herkunft der Eingeborenen Amerikas vertrat. Die 
Funde mehren sich jedoch heutzutage. 

d) Die darauffolgenden Kulturen, die der Sandiaspitzen usw., sind mit 
dem Solutréen von Europa verglichen worden, aber sie sind älter. Am wahr- 
scheinlichsten ist, daß sie zu einer Kultur mit Doppelseitern gehören, die gleick- 
zeitig mit dem europäischen Aurignacien auftrat, und die wir Frühsolutreen 
nennen können. Es folgt dann ein wahres entwickeltes Solutréen, zu dem die 
Folsom-, Yuma- und Ayampitinspitzen gehören. 

e) Eine letzte vorkeramische Bauernkultur von mesolithischem Niveau 
scheint über Alaska eingedrungen zu sein, indem sie die Existenz eines Klima- 
optimums, das in den Tausenderjahren, unmittelbar vor der christlichen Ära 
herrschte, ausnutzte. 


Ethnographishe Beobachtungen in Zentral-Brasilien 


Nach Aufzeichnungen von Fritz Tolksdorf 
bearbeitet von Werner Lang 


Der nachfolgende Bericht ist auf Grund von Notizen zusammengestellt, 


die Fritz Tolksdorf im Laufe der letzten 20 Jahre auf mehreren Reisen im | 


Gebiet der brasilianischen Staaten Mato Grosso, Para und Goias gesammelt 


hat. Er kam dabei mit Indianerstammen in Berührung, deren kulturelle Struktur | 
entweder noch weitgehend unbekannt ist oder die — wie im Falle der Ein- |f 


geborenen nördlich des Rio Tapirape — nach den Aussagen von Tolksdorf 
überhaupt noch nie Kontakt mit Weißen gehabt haben. 


Fritz Tolksdorf reiste damals nicht mit der Aufgabenstellung des völker- 
kundlichen Forschers. Dennoch besitzen seine Aufzeichnungen beachtlichen | 


Wert als elementares ethnographisches Quellenmaterial. Auf eine ethno- 
logische Auswertung ist bewußt verzichtet worden, weil dazu sehr eingehende 
Studien der betreffenden Indianerkulturen notwendig wären. Bei der hier vor- 


liegenden Bearbeitung ist die Ichform des Berichtes von Tolksdorf beibehalten | 


worden 
Die Calopalos-Indianer 


Der Lebensraum der Calopalos liegt im Quellgebiet des Rio Xingu. Sie 


wohnen an den Ufern des Rio Kuluene und seines Nebenflusses, des Rio Tan- | 
guro. Ihre nördlichste Ausdehnung reicht bis zur Mündung des Kuluene in den || 
Xingu. Weitere Vorstöße nach Norden wagen sie nicht aus Furcht vor den dort || 
sitzenden Cajapo. Sie halten sich jedoch nur während der Trockenzeit an den | 


Flußufern oder an den Igarapes auf. (Die Igarapes sind seeartige Nebenarme 


der Flüsse und mit diesen durch schmale Kanäle verbunden, die von den || 


Indianern als Fahrrinnen benutzt werden.) 


In den trockenen Monaten von Mai bis Oktober ist der Wasserstand in den {| 
Flüssen und Igarapes niedrig, die Sümpfe sind nahezu ausgetrocknet, und die | 


Moskitos machen sich nur in geringem Maße bemerkbar. Leichte, aus dünnen 


Zweigen und stärkeren Ästen errichtete Hütten dienen den Indianern wäh- | 


rend der Trockenzeit als Unterkunft. 


Ich kam mit Aracu, meinem indianischen Begleiter, der zu den Calopalos | 
gehört, zur Regenzeit in dieses Gebiet. Das Landschaftsbild war stark ver- | 
ändert. Die Flußufer waren weithin überschwemmt, und nur die aus dem | 


Wasser ragenden Bäume zeigten an, wo sonst fester Boden war. 


Die Indianer ziehen sich zu Beginn der Regenmonate stets in höher 
gelegene Gebiete zurück. Dort leben sie in Dörfern, die größer und fester an- 
gelegt sind. Die Hütten (Malocas) weisen meist eine ovale Form auf, ihre Länge 
beträgt etwa 6 bis 8 m, die Breite gut 2 m und die Höhe 2,5 m. Als Baumaterial 
dienen Äste und Stämme verschiedener Stärke. Das runde Dach ist mit dem 
Laubwerk der Buritipalme gedeckt. 


Quer durch die Hütte sind, an dickeren Pfählen befestigt, die aus dichtem 
Bastgeflecht gefertigten Hängematten gespannt. Es fällt auf, daß die Matten 
der Männer höher hängen als die der Frauen. 


Die einzige Offnung der Behausung befindet sich in der Langsseite, die dem 
Dorfplatz zugewandt ist, und alle Hütten scharen sich in einem Halbkreis um 
das Männerhaus. Rein äußerlich unterscheidet es sich von den anderen Häu- 


sern durch seine größeren Ausmaße (es ist doppelt so groß), hat aber die 
gleiche Form. 
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In dem Männerhaus werden die Waffen sowie die aus Bambusrohr gefer- 
tigten Musikinstrumente und die Tanzmasken aus Stroh aufbewahrt. Den 
Männern ist der Zutritt nur in Begleitung des Häuptlings oder Medizinmannes 
gestattet. Sie dürfen aber um das Haus herumsitzen und palavern. Den Frauen 
dagegen ist es strengstens untersagt, das Männerhaus zu betreten, sie wagen 
sich nicht einmal in seine Nähe, Ein Verstoß gegen dieses Tabu würde schwer- 
stes Unglück über das ganze Dorf heraufbeschwören. 

Der Häuptling ist die oberste Instanz im Dorf. Er ist stets ein Mann, der 
sich durch besondere Fähigkeiten im Krieg und auf der Jagd ausgezeichnet hat. 
Er trägt aber keine besonderen Würdeabzeichen und wohnt auch in einer 
gewöhnlichen Hütte. Sein Amt soll auf denjenigen seiner Söhne vererbbar 
sein, der sich durch sein Können am meisten hervortut. 

Allabendlich gibt der Häuptling vom Dorfplatz aus Tagesereignisse be- 
kannt und teilt die Arbeit für den kommenden Tag ein. Jedoch beginnt man 
keine wichtige Unternehmung, ohne den Rat des Medizinmannes eingeholt zu 
haben. Von seinen Aussagen hängt es ab, wann ein Kriegszug oder eine 
Gemeinschaftsjagd unternommen wird. Er wird bei Krankheiten, die man durch 
böse Geister verursacht glaubt, hinzugezogen, denn er kann mit den Geistern 
in Verbindung treten und kennt heilende Pflanzen. 

Häuptling und Medizinmann, über den der Außenstehende nur wenig er- 
fährt, wachen darüber, daß die Gesetze des Stammes eingehalten werden. 
Allerdings kommen in dieser kleinen Gemeinschaft Verstöße nicht sehr häufig 
vor. So ist z.B. der Ehebruch äußerst selten. Der Mann darf im Alter von etwa 
16 Jahren heiraten, wenn er die mit einem großen Fest verbundene Reifefeier 
und die dazugehörenden Mut- und Kraftproben bestanden hat und wenn er 


den Beweis erbringt, daß er eine Familie ernähren kann. 


Das Mädchen wird mit Eintritt der Pubertät als heiratsfähig angesehen. 
Die Wochen vor der Hochzeit muß es getrennt von den Familienangehörigen 
in einem dunklen Raum, der innerhalb der Hütte eigens dafür hergerichtet wird, 
ohne jeglichen Verkehr mit der Außenwelt verbringen. Erst kurz vor der Heirat 
endet diese Gefangenschaft. In der Partnerwahl wird kein Zwang ausgeübt. 

Unmittelbar vor der Geburt eines Kindes begibt sich die Frau allein in den 
Wald und wird bei ihrer Rückkehr mit dem Neugeborenen von der Dorfgemein- 
schaft freudig begrüßt. In Erziehungsfragen verfährt man sehr großzügig. Ich 
sah nie, daß Kinder geschlagen oder auch nur ausgeschimpft wurden. 

Jede Familie bewohnt eine Hütte. Zu großen Fisch- und Jagdzügen sowie 
zu landwirtschaftlichen Arbeiten findet sich die ganze Dorfgemeinschaft zu- 
sammen. 

Angebaut werden Mandioca, eine stärkemehlhaltige Knollenfrucht, Mais, 
Tabak und Baumwolle. Für die Pflanzung wird ein geeignetes Stück Wald aus- 
gewählt und durch Brand gerodet. Gegen Ende der Trockenzeit, also in den 
Monaten August und September, brennen die Indianer Gebüsch und Bäume 
nieder. Angekohlte Baumstämme bleiben in der Erde. Beim Pflanzen umgeht 
man sie. Das Abbrennen eines Waldstückes ist ein Ereignis, an dem sich alt 
und jung mit viel Spaß beteiligen, auch der Beginn des Pflanzens ist eine fest- 
liche Angelegenheit, zu dem man besondere Bemalung anlegt. Die landwirt- 
schaftliche Arbeit wird in der Hauptsache von den Männern durchgeführt, aber 
Frauen und Kinder beteiligen sich auch daran. 

Als Arbeitsgerät dient ein Pflanzstock, der etwa 1,5 m lang ist und unten 
eine abgeflachte Spitze hat. Damit wird der Boden aufgelockert, um die Steck- 
linge bzw. den Samen aufnehmen zu können. Zur Mandiocapflanzung benutzt 
man die Auswüchse der letzten Ernte. Man schneidet daraus 20 cm lange 
Stücke, die schräg in die Erde gesteckt werden. Nach Beendigung der Regen- 
zeit kann geerntet werden. 
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Jedoch ist die Ernte nicht wie der Beginn der Pflanzung eine gemeinsame | 
Angelegenheit des ganzen Dorfes. Vielmehr kann jeder nach Belieben seinen | 
Bedarf durch Abernten der Früchte decken. Die Pflanzung ist also gemein- | | 
samer Besitz der gesamten Dorfbevölkerung, privates Eigentum an Grund und 
Boden gibt es nicht. Die Mandioca bildet einen wesentlichen Teil der Ernäh- | 
rung. Die Zubereitung ist Frauenarbeit. Die Knollen werden von den Frauen || 
gesäubert, geschält und dann mit einer Muschelschale geschabt, so daß ein 
dicker Brei entsteht. Ein mehrmaliges gründliches Waschen des Breies ist er- | 


forderlich, um die in der Mandioca enthaltene Blausäure zu entfernen !). 


Anschließend breiten die Frauen den Brei in der Sonne zum Trocknen aus. . 
Man erhält ein grobes Mehl, das in Tontöpfen für die nahrungsarme Zeit auf- | 
bewahrt wird. Der staubartige Rest wird auf erhitzten Steinen zu schmack- || 


haften Plätzchen verbacken, die hier „Meiu” heißen. 


Wildwachsende Früchte des Waldes ergänzen die pflanzliche Nahrung. | 
Der Tabak ist ein beliebtes Genußmittel der Calopalos. Nach der Ernte trocknen || 
sie ihn in Büscheln an der Hütte. Dann wird er durch Reiben zwischen den || 


Handflächen zerkleinert. Als Pfeifenkopf verwenden sie die harte Schale von 


der Frucht des piteira-Baumes. Das Mundstück besteht aus dünnem Bambus- | 
rohr, das durch ein Loch in den Pfeifenkopf eingeführt wird. Die Indianer || 
rauchen nur innerhalb des Dorfes und bei der Rast während der Jagd oder auf || 
der Reise. Bei den Frauen ist der Tabakgenuß stärker verbreitet als bei den || 


Männern. 
Ein großer Teil der Nahrung wird durch Sammeln, Fischen und Jagen ein- 
gebracht. 


Der Honig wilder Bienen ist ein besonders begehrter Leckerbissen. Er ist | 
ohne Schwierigkeiten und Vorsichtsmaßnahmen zu gewinnen, da diese Bienen || 


nicht stechen. 

Ebenfalls sehr gern ißt man Insektenlarven, die in faulem Holz zu finden 
sind und eine dicke, weiße, schlangenartige Wurmsorte, unserer Blindschleiche 
sehr ähnlich. 

In der Zeit von Ende Juli bis weit in den September hinein sind die Schild- 
kröteneier vom täglichen Speisezettel nicht wegzudenken. Die Wasserschild- 
kröte legt in den frühen Morgenstunden 12 bis 15 Eier in etwa 20 cm tiefe 
Löcher des Ufersandes. Der Indianer nimmt die Nester frühmorgens aus, wenn 
sie wegen der noch frischen Spuren leicht zu finden sind ?). Ein paar Eier des 
Geleges läßt er jedoch zurück, um den Nachwuchs an Schildkröten sicher- 


zustellen, denn nicht nur die Eier, von denen nur der Dotter gegessen wird (der | 
Geschmack hat eine gewisse Ähnlichkeit mit dem des Hühnereies, während das 


Eiweiß sehr tranig schmeckt und fortgeworfen wird), sondern auch die erwach- 
senen Schildkröten sind ein beliebtes Nahrungsmittel. Soweit man sie nicht mit 
der Hand greift, fängt man die im Wasser lebenden Arten mit einer Angel. An 
eine Bastschnur (cipo) wird ein kleines Stück Fleisch gebunden (ohne Angel- 
haken!). Die Schildkröte beißt sich daran fest und wird an Land gezogen. Der 


Indianer legt sie am Ufer auf den Rücken, damit sie nicht fortläuft. Später trägt 


er sie ins Dorf, wo sie zusammen mit anderen, ebenfalls auf dem Rücken liegend, 
tage- und wochenlang als lebender Fleischvorrat aufbewahrt wird. 

Bei der Zubereitung zur Mahlzeit wird das etwa 30 bis 40 cm lange Tier 
in lebendem Zustand geröstet, bis die Bauchseite, an der der Panzer am schwäch- 


sten ist, aufspringt. Man ißt das Fleisch aus der Schale heraus, die später 


gelegentlich noch als Gefäß Verwendung findet. 
Die Fische spielen in der Ernährung der Eingeborenen eine große Rolle. 
Während der Trockenzeit fischt der Indianer in den flachen Wasserlöchern, 


1) Gelegentlich wird das stark mit Blausäure angereicherte Wasser benutzt, um unliebsame Personen 
allmählich zu vergiften. 


2) Die brasilianischen Großkatzen, Krokodile und noch zahlreiche andere Tierarten sind ebenfalls 


Liebhaber der Schildkröteneier und in dieser Beziehung dem Indianer recht unerwünschte Rivalen. 
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‚beiderseits des Flusses, gern mit einer Lianenart, dem timbo. Meterlange 
| Stücke dieser Pflanze zerklopft er in stillstehendem oder abgesperrtem Wasser 
| auf Steinen bzw. auf Holz, so daß sich der Saft der Liane mit dem Wasser ver- 
‚ mischt. Der Erfolg zeigt sich bald. Zuerst kommen die kleineren Fische an die 
_ Oberfläche, dann folgen die größeren und werden vom Indianer ans Land 
geworfen. Die Wirkung des Lianensaftes, der für den Menschen nicht giftig 
ist, soll angeblich auf einem für Kaltblütler muskellähmenden Bestandteil 
beruhen. Der Geschmack des Fisches wird durch das Gift nicht beeinträchtigt ?). 

Neben dieser Fischereimethode, die bei fast allen Stämmen des Xingu- 
Quellgebietes anzutreffen ist, findet man auf den Flüssen häufig den Fischfang 
mit Pfeil und Bogen, und zwar vom Boot aus. Der hier verwendete Bogen ist 
kleiner als der sonst übliche. Der Stab ist etwas über 1 m lang. Die Pfeile 
tragen Spitzen von Holz, Knochen oder den Stachel der Araia, einer Rochen- 
art. Widerhaken an den Pfeilen sind vereinzelt in Anwendung, niemals aber 
Fischpfeile mit mehreren Spitzen. 

Obwohl der Indianer es sehr gut versteht, die Lichtbrechung im Wasser 
beim Zielen einzukalkulieren, kommen Fehlschüsse vor. Pfeile, die nicht trafen, 
werden aus dem Wasser herausgefischt. 

Da den Calopalos Haustiere unbekannt sind, muß ihr Bedarf an Fleisch- 
nahrung durch das Wild gedeckt werden. 

Kleinere Tiere fängt man, wenn man ihnen zufällig begegnet. Es wird 
also nicht besonders eine Jagd auf sie veranstaltet. Sehr gern werden Affen 
geschossen. Vor der Zubereitung zieht man ihnen — wie allen Felltieren — 
das Fell ab. Dann werden sie ausgeweidet und über dem Feuer geröstet. Die 
‚kleineren Arten läßt man ganz, die größeren werden geteilt. 

Zu dem kleinen Wild gehört ferner ein als Paca bezeichneter gestreifter 
Nager, der bis zu 15 kg schwer wird. Am besten schießt man ihn am frühen 
Vormittag, da er sich bei hellem Sonnenschein verborgen hält. Der Geschmack 
des Fleisches ist auch nach europäischen Maßstäben sehr gut. 

Die Jagd auf das Wasserschwein — Capivara — ist meist Glückssache, da 
es sehr lange unter Wasser bleiben kann. — Das Stachelschwein ist eine hoch- 
geschätzte Delikatesse, Beim Rösten des Tieres werden die Stacheln abgesengt; 
oder man packt es ganz in Lehm und legt es so ins Feuer. Die Lehmhülle mit 
den Stacheln fällt dann ab. Außerdem jagt der Indianer gerne ein als cotia 
bezeichnetes Nagetier. Die deutschen Siedler nennen es Goldhase. Auch für 
die Jagd auf dieses Wild sind die frühen Morgenstunden am günstigsten. 

Daß die beiden Fischotternarten lontra und ariranka von der brasiliani- 
schen Regierung unter Naturschutz gestellt sind, hindert den Indianer nicht, 
beide als willkommene Beute zu betrachten. 

Von den Gürteltieren wird das braune Gürteltier verschmäht, angeblich, 

- weil es Aas frißt. Das blaue dagegen wird gejagt, am besten bei Mondschein, 
und mit dem Knüppel erschlagen. Aus dem Panzer stellen die Eingeborenen 
Körbe und Zierstücke her. 

Die Jagden auf größeres Wild sind stets eine gemeinsame Angelegenheit 
aller einsatzfähigen Männer des Dorfes. Fin so schwer zu erlegendes Tier wie 
der Tapir (anta in der Indianersprache) wird durch zahlreiche Pfeilschüsse ver- 
wundet und dann zu Tode gehetzt. 

Die Beute wird an Ort und Stelle zerkleinert. Es ist nicht beobachtet wor- 
den, daß bei der Verteilung des Fleisches eine Person, etwa nach ihrer sozialen 
Stellung oder nach ihrem Anteil am Erfolg der Jagd besonders berücksichtigt 
wird. Auch die nicht an dem Jagdzug beteiligten Dorfbewohner, z.B. Alte und 
Kranke, werden nicht schlechter bedacht als die anderen. 


3) Bei der Anwendung des Fischgiftes wird in dem betreffenden Wasserloch alles tierische Leben, 
soweit es die Kaltblütler betrifft, vernichtet. ” 


Zeitschrift für Ethnologie, Band 81. 
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Das Fleisch wird in geröstetem Zustand gegessen, ohne Hinzufügen von 
Salz und Gewürzen. Das Zerkleinern erfolgt mit primitiven Messern aus I! 
hartem Holz oder Bambus. | 

Das wichtigste Gerät für Jagd- und Kriegszüge sind Pfeil und Bogen. Die | 
Bogenstäbe haben durchschnittlich eine Länge von 170 bis 180 cm. Das Material 
stammt von dem dunklen, langfaserigen und darum sehr elastischen Holz des || 
pau de arco (d.i. Bogenbaum). Die Bearbeitung erfolgt mit scharfen Steinen | 
oder Muscheln. In letzter Zeit finden auch schon stählerne Buschmesser, die | 
erbeutet oder eingetauscht wurden, mehr und mehr Verwendung. | 

Als Sehne dient eine zähe Bastschnur, die extra für diesen Zweck her- 
gestellt wird. 

Die Pfeilschäfte bestehen aus dem Rohr einer dünnen Bambusart, taqua- | 
rinho genannt. Jedoch kann diese Rohrart nur zu einer bestimmten Jahreszeit 
gewonnen werden. Dazu müssen die Calopalos oft weite Reisen unternehmen. || 

Am gebräuchlichsten sind Holzspitzen, aber die Pfeile haben auch Knochen || 
und starke Fischgräten als Spitze. (Über die Widerhaken an Fischpfeilen | 
wurde bereits gesprochen.) 

Um die Flugrichtung des Pfeiles zu sichern, ist das Schaftende mit einer || 
Fiederung versehen‘). Die Federn dazu werden in einem zusammenlegbaren 
Geflecht (tuari) aus den Fasern der Buritipalme und Baumwolle aufbewahrt. 

Pfeil und Bogen sind privates Eigentum jedes einzelnen Kriegers, der sie | 
auch selbst herstellt. Gelegentlich kommt es vor, daß ein Mann eine besondere | 
Fertigkeit in der Herstellung der Waffen entwickelt hat. Er arbeitet über den | 
eigenen Bedarf hinaus und gibt Pfeile und Bogen an minder Geschickte auf 
dem Tauschwege ab. 

Es entspricht der Bedeutung der Waffen für die Sicherung des Lebens 
dieser naturvolklichen Gemeinschaft, wenn die Knaben schon frühzeitig von 
älteren Kriegern in der Herstellung und im Gebrauch von Pfeil und Bogen 
unterwiesen werden. Grasbälle werden in die Luft geworfen und müssen im 
Fluge von den Kindern getroffen werden. Die früh beginnende und ständige 
Übung im Schießen hat eine sehr große Treffsicherheit zur Folge. Noch bei 
einer Entfernung von 30 bis 40 m verfehlt der Indianer nur selten das Ziel. Er 
visiert es nur kurz an, während er Pfeil und Bogen langsam von oben nach 
unten bewegt. Es gibt also kein langes Zielen, und die Schußfolge ist sehr 
schnell. Die Rersevepfeile werden beim Schießen in der linken Hand gehalten, 
die den Bogenstab umspannt. Unterwegs trägt man sie in Bast eingerollt°). 

Eine andere bedeutende Waffe des Indianers ist die meterlange, aus sehr 
hartem Holz angefertigte Keule (borduna). Häufig ist sie mit Figuren verziert. 

Das Boot ist ebenfalls als elementarer, lebenswichtiger Bestandteil dieser 
Indianerkultur anzusehen. Die Calopalos, wie auch andere Stämme in diesem 
Gebiet, stellen es aus der Rinde des Jatoba-Baumes her, d.i. ein Urwaldriese, 
dessen Äste erst 10 bis 12 m über dem Erdboden beginnen. Wer ein Boot bauen 
will, errichtet um den Stamm dieses Baumes ein Holzgestell, das mit Lianen 
zusammengehalten wird und auf dem man sich entsprechend bewegen kann. 
Mit einem harten, spitzen Gegenstand (Stein oder hartes Holz) markiert man 
Länge und Breite des Bootes auf der Rinde, die dann an den vorgezeichneten 
Linien bis auf das Holz durchgeschlagen wird. Anschließend werden Holzkeile 
unter die Rinde getrieben, bis sie sich vom Baum löst. Mit der natürlichen 
Rundung der Rinde ist die Form des Bootskörpers gegeben. Bei dem Trock- | 
nungsprozeß ziehen sich die beiden Enden so zusammen, daß Bug und He 
entstehen. Solch ein Eingeborenenboot (ügat) hat keine Vernähung und keine 
Querstreben. Es ist etwa 4 bis 6 m lang, °/4 m hoch und 1 m breit. Die Fort- 


4) Bei den Calopalos handelt es sich um tangentiale Stegfiederung. 
5) Weitere Beobachtungen über die Wirkung der Pfeile werden weiter unten im Zusammenhang mit 
den Gorotire mitgeteilt. 
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bewegung erfolgt mit Stöcken oder länglichen Paddeln. Weil das Boot sehr 
leicht ist, kann es bequem über die zahlreichen Stromschnellen getragen wer- 
den. Trotz seiner Leichtigkeit faßt es ohne weiteres vier bis sechs Personen. Die 
Indianer unternehmen mit ihren Familien oft ausgedehnte Reisen. Als eisernen 
Bestand führen sie Mandioca-Mehl mit. Außerdem wird stets Feuer mit- 
genommen, und zwar wird die Glut auf eine Sandunterlage auf den Boden des 
Bootes gelegt. 

Sollte das Feuer trotz aller Vorsichtsmaßnahmen doch verlöschen oder 
verlorengehen, so muß es mit primitiven Mitteln neu hergestellt werden. Dazu 
wird ein runder, unten zugespitzter Stab aus hartem Holz zwischen den Hand- 
flächen gequirlt, wobei das angespitzte Ende senkrecht gegen ein auf dem Boden 
liegendes Stück Holz gedrückt wird, das der Eingeborene mit den Knien fest- 
hält. Wenn die Reibflächen heiß werden und rauchen, legt er trockenes Laub 
oder Gras dazu, das bei weiterem Reiben und durch geschicktes Anblasen all- 
mählich Feuer fängt. 

Die Töpferei bei den Calopalos ist Arbeit der Frauen. Sie sitzen vor den 
Hütten und formen die Gefäße aus dem vollen Lehmklumpen. Irgendwelche 
Hilfsmittel, Modeln o.ä. gibt es nicht. 

Die Töpferwaren der Calopalos sind bei den Nachbarstämmen, die die 
Töpferkunst nicht beherrschen, sehr begehrt und werden gegen Federn, Arm- 
ringe usw. eingetauscht. 

Kleidung ist bei den Calopalos unbekannt. Sie laufen völlig nackt umher. 
Nur die Mädchen tragen um die Hüfte ein schmales, aus Pflanzenfasern ge- 
fertigtes Band, uluri genannt. Bei den verheirateten Frauen ist dieses Band 
‚etwas breiter. 

Die Männer sind bartlos. Ihr Haar tragen sie wie einen Bubikopf ge- 
- schnitten („Topfschnitt“), während die Frauen es lang herunterhängen lassen. 
Als überflüssig angesehene Körperhaare werden ausgezupft oder mit einem 
scharfen Bambusmesser ausrasiert. 

Gleichzeitig Schmuck und Schutzmittel gegen die Moskitos ist die gelblich- 
braune urucu-Farbe, Man gewinnt sie aus dem in einer stachligen Kapsel ent- 
haltenen Samen der gleichnamigen Pflanze, Die Körner werden in besonders 
dafür angefertigten Tontöpfen mit Wasser zusammen verkocht, bis auf dem 
Boden des Gefäßes nur noch ein fester roter Satz übrigbleibt, der dann die 
urucu-Farbe abgibt. Vor der Bemalung reibt der Indianer seine Hände mit 
dem öligen Saft der pequi-Frucht ein. Das Ol löst die fast zu Stein erhärtete 
urucu-Farbe und erleichtert so das Verteilen des Farbstoftes auf den Körper. 

Die Bemalung, meist in Streifenmustern, wird von Männern und Frauen 
durchgeführt. Die Feste sind stets ein Anlaß dazu. Ergänzend verwendet man 
zum Schwarzfärben den dunklen Saft der genipapo, einer genießbaren Frucht, 
oder Holzkohie. 

Als Festschmuck tragen sie außerdem Armbänder und Ketten aus kleinen 
Muscheln, verziert mit Tigerkrallen und Wildschweinzähnen. Die Männer 
schmücken sich bei festlichen Anlässen gerne mit Federhauben. Die für diesen 
Kopfschmuck benötigten Federn gewinnen sie, indem sie gezähmte Vögel 
rupfen, die die Kinder jung aus den Nestern holen und großziehen. Begehrt 
sind vor allem rote Papageien. Die oftmals erheblich gerupften Tiere sitzen 
traurig in oder vor den Hütten und müssen warten, bis ihre Federn nach- 
wachsen. 

Während meiner Anwesenheit bei den Calopalos konnte ich eines ihrer 
Feste miterleben. Es war eine Art Sportfest. Männer und Frauen, in einer 
Reihe aufgestellt, tanzten abwechselnd auf dem Dorfplatz. Mit den nackten 
Sohlen stampften sie in gleichmäßigem Rhythmus den Boden, begleitet von 
den Tönen der langen, dicken Bambusfléten, die von den Bläsern bei dem Tanz 
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mitgeführt wurden. Die Frauen tanzten dabei seitlich nach außen zu, eine Hand || 


den Männern auf die Schulter legend. 

Anschließend fand ein Ringkampf statt, uca-uca genannt. Gebückt stehen 
sich die beiden Gegner Kopf an Kopf gegenüber, mit den Händen fast den 
Boden berührend. Die Körper sind mit Ol eingerieben. Während die Kämpfer 
langsam umeinander herumgehen, um eine günstige Angriffsposition zu suchen, 
nehmen sie Erde in die Hände, damit sie sich am Körper des Partners besser 


halten können. Sieger ist, wem es gelingt, den Gegner durch einige rasche | 
Griffe auf die Schulter zu legen. Zu ernsthaften Streitigkeiten kommt es bei | 
diesen Ringkämpfen nie. Der Unterlegene macht sofort für den nächsten | 


Kämpfer Platz. — 


Zu erwähnen ist noch, daß bei den Calopalos, wie bei allen Stämmen des | 
Xingu-Quellgebietes, auch weit zurückliegende Ereignisse in der mündlichen | 
Überlieferung noch sehr lange lebendig bleiben. So erzählen sie noch heute | 
von den furchtbaren Taten eines Bandeiranten, der im 17. Jahrhundert auf der | 
Suche nach Gold und Sklaven die Indios wie wilde Tiere jagte und sinnlos || 


hinmordete. — 

Die Regenzeit ging zu Ende. Durch Tausch erwarb ich für einen silbernen 
Ring ein Boot von den Calopalos und setzte nun meine Reise fort, den Rio 
Xingu hinab. 

Die Txukamarae 


Von den Calopalos fuhr ich mit meinem indianischen Begleiter in einem | 


Boot den Rio Kuluene und dann den Rio Xingu abwarts. Nach etwa 20 Tages- 
reisen erreichten wir die großen Wasserfälle des Xingu, die als Martinfälle 


bekannt sind. Von hier etwa 100 km in westlicher Richtung liegt ein Dorf der | 


Txukamarae, die zu den Cajapo gehören. 

Wir erreichten damals die Siedlung auf Umwegen und konnten erst viel 
später ihre Lage ungefähr bestimmen. 

Das Dorf zählte über 20 große Hütten, die alle in der gleichen Art erbaut 
waren und sich in Hufeisenform um das Männerhaus scharten, Die Ausmaße 
der Häuser betrugen zirka 6 m Länge, 3m Breite und 2,5 bis 3m Höhe. An den 
vier Ecken hatte man starke Pfähle in den Erdboden gerammt, die durch ein 
Geflecht waagerecht und senkrecht angeordneter schwächerer Stämme ver- 
bunden waren, Dieses Geflecht war mit Lehm ausgefüllt und so verschmiert, 
daß das Holz kaum noch zu sehen war. Die Verarbeitung war viel sauberer als 
bei mancher Behausung weißer Ansiedler im Innern des Landes. So glaubten 
wir zunächst gar nicht, daß wir ein Indianerdorf vor uns hatten. 

An der Inneneinrichtung der Hütten bemerkten wir außer Hängematten 
noch Bastmatten. Der Fußboden bestand aus festgestampftem Lehm. Insgesamt 
wohnten etwa 250 bis 300 Menschen in der Siedlung. Ein größerer Familien- 
verband (Sippe) nahm jeweils eine Hütte in Anspruch. 

Das Männerhaus bildete auch hier den Abschluß des halbrund angelegten 
Dorfplatzes. In seinem Innern sah ich verschiedene Winchestergewehre, Jagd- 
flinten, alte Vorderlader, Revolver, ein- und zweischüssige Pistolen, Busch- 
messer, Geräte aus Stahl und Eisen, sowie einige Töpfe aus Blech und Guß- 
eisen. Alle diese Sachen stammen von ihren Raub- und Kriegszügen, die sie 
bis in die von weißen Gummi- und Kastaniensuchern bewohnten Gebiete aus- 
dehnen. Die Txukamarae stehen mit den Weißen ständig auf Kriegsfuß. Auch 
bei den benachbarten Indianerstämmen sind sie sehr gefürchtet. Auf ihren 
Kriegszügen, die bis an die Ufer des Rio Iriri und des Rio Tajapos führen, 
zeigen sie große Ausdauer und sind oft wochen-, ja monatelang unterwegs, 
überall Angst und Schrecken verbreitend. 

Die Männer, die sich durch eine große, kräftige Figur auszeichnen, sind 
mit Pfeil und Bogen, sowie mit der Keule bewaffnet. Viele von ihnen tragen 
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auch schon das Buschmesser (facäo). Der Mann ist bei den Txukamarae nur 
Jäger und Krieger. Alle übrigen Arbeiten fallen der Frau zu. In ihr Aufgaben- 
bereich gehören in erster Linie das Bauen und Instandhalten der Häuser und 
die Landwirtschaft. Angepflanzt werden Mandioca, Baumwolle, Tabak, Mais, 
Süßkartoffeln und eine andere Knollenfrucht, die in verschiedenen Gebieten 
als Cara bekannt ist. Die Ernährungsweise ist hier die gleiche wie bei den 
anderen Indios des Quellgebietes. Mir fiel besonders auf, daß der Lehm der 
Termitenbauten, die an Baumstämmen zu finden sind, samt Inhalt gegessen 
wird. 
Die Bewohner des von mir besuchten Dorfes laufen nackt umher. Die bei 
ihnen angebaute Baumwolle verarbeiten sie nicht zu Kleidungsstücken, sondern 
ausschließlich zu Armringen, Taschen usw. 


Die Körperbemalung wird bei den Txukamarae sehr gepflegt. In erster 
Linie finden Holzkohle und die dunkle Farbe der genipapo Verwendung, 
weniger die urucu-Farbe. Dadurch wirken die Indios aus der Ferne manchmal 
wie Neger. Besondere Sorgfalt legen die Mütter auf die Bemalung der Kinder. 
Sie besteht in Längs- und Querstreifen und hat den Zweck, die bösen Geister, 
die als Urheber der Krankheiten angesehen werden, abzuhalten. Die Kinder 
sind dann zebraähnlich gestreift. 


Das glatte schwarze Haar tragen die Indios über der Stirn gerade- 
geschnitten. 

Die von den meisten Cajapo in der Unterlippe getragene runde Holz- 
scheibe — oft größer als ein Fünfmarkstück — ist auch für die Txukamarae 

‚charakteristisch. Schon bei den Kindern wird die Unterlippe durchbohrt und 
mit einem Holzpflock versehen. Im Laufe der Zeit wird er durch dickere ersetzt, 

- bis das Loch groß genug ist, um die runde Holzscheibe aufnehmen zu können. 
Sie gilt als Zeichen der Schönheit. Je größer die Scheibe, desto schöner kommt 
man sich vor. Deshalb sagt der Indio bei der Begrüßung nicht nur: ba ti oto 
— ich bin stark, sondern auch ba meitire = ich bin schön. 

An der Spitze des Dorfes steht der Häuptling. Er bespricht alle wichtigen 
Angelegenheiten mit den Unterhäuptlingen, das sind die Häupter der Familien- 
verbände, die jeweils in einer Hütte zusammenwohnen. 

Der Häuptling hat keinen besonderen Wohnsitz, wohl aber der Medizin- 
mann, der sich während meiner Anwesenheit in einer Hütte außerhalb des 
Dorfes aufhielt. Allerdings kann ich nicht sagen, ob er dort dauernd wohnt 
oder nur vorübergehend, um mit den Geistern in Verbindung zu treten. 

Die Txukamarae nehmen gerne Kinder, die sie weißen Ansiedlern oder 
besiegten Nachbarn geraubt haben, in ihre Gemeinschaft auf. So entdeckte ich 
bei ihnen ein etwa acht Jahre altes Mädchen. Ich versuchte, mit dem Kind 
portugiesisch zu sprechen. Aber es verstand mich nicht und lief weg. Wahr- 
scheinlich lebte es schon lange unter den Indianern. 

Ich hielt mich drei Wochen in diesem Dorf auf. Am Tag vor meiner Ab- 
reise feierten die Indios mir zu Ehren ein Fest. Zuerst tanzten die Frauen und 
Mädchen. Arm in Arm bildeten sie mehrere Kreise. Der innere bestand aus 
Mädchen und Frauen ohne Kinder, der äußere aus den Frauen mit Kindern. 
Sie trugen ihre Kleinen in Tragetüchern, die aus Bast geflochten waren und 
um Hals und Brust geschlagen wurden, bei sich. 

Musikinstrumente wurden bei dem Tanz nicht gebraucht. Mit den nackten 
Füßen stampften die Tanzenden den Erdboden und gaben so den Takt für 
ihre Bewegungen und für ihren eintönigen Gesang an. Sie tanzten immer im 
gleichen Rhythmus, abwechselnd links und rechts herum. 

Nach den Frauen tanzten die Krieger. Auch sie stellten sich im Kreis auf, 
einer hinter dem andern, Pfeile und Bogen in den Händen haltend. Mit kurzen 
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raschen Schritten bewegten sie sich im Kreis auf dem Dorfplatz, den Takt || 
durch Gesang angebend. | 

Alle waren bemalt und mit bunten Federhauben und Hals- und Arm- | 
bandern geschmiickt. In dieser Aufmachung boten die als wild und bose ver- || 
rufenen Indios ein sehr eindrucksvolles Bild. | 

Am nächsten Morgen verabschiedete ich mich mit meinem Begleiter von || 
ihrem Häuptling Okete. Ein Trupp junger Krieger begleitete uns bis an das | 
Ufer des Xingu, unterhalb der Wasserfälle. Bald nahmen uns Strom und | 
Wald wieder in ihren Bann. 


UnbekanntelIndianernördlich des Rio Tapirapé 


Von den Txukamarae kommend, wollte ich zu einer Expedition stoßen, 
die die Serra Roncador, das Schnarchgebirge, zum Ziel hatte. Ich wußte aller- 
dings nicht, daß diese Expedition lange vor Erreichen ihres Zieles gescheitert | 
war. So begab ich mich also in die Serra Roncador, um dann über den Araguaia | 
in die Zivilisation zurückzukehren. 

Ich befand mich zwischen dem 50. und 55. Längengrad und auf der Höhe || 
des 10. Breitengrades (Süd) im Grenzgebiet der Staaten Para und Mato Grosso, || 
etwa im Quellgebiet des Rio Tapirapé. Von der Regenzeit überrascht und durch || 
die langen Strapazen erschöpft, beschloß ich, das nächste Indianerdorf aufzu- | 
suchen und dort auszuruhen. Eines Tages führte mich Aracu, mein indianischer || 
Begleiter, auf eine Picade, einen Fußpfad der Indios. Wir folgten ihm, und bald | 
lag in einer Niederung, umgeben von bewaldeten Höhen, das Dorf vor uns. Es || 
bestand aus acht kleinen, niedrigen Rundhütten, die aus Laub und Zweigen | 
errichtet waren. | | 

Eine besondere Anordnung der Hiitten im Dorf war nicht festzustellen. 

Aus dem Loch, das jeder dieser Behausungen als Ein- und Ausgang diente, 
strömten unausstehliche Gerüche. Ich kroch in eines dieser Löcher, aber der || 
Geruch trieb mich sehr schnell wieder hinaus. | 

Die Indios waren bei unserem Erscheinen in den Wald geflüchtet, so daß || 
wir außer einigen zahmen Tieren, in der Hauptsache Papageien, kein Lebe- || 
wesen antrafen. Zwar sandte ich gleich meinen Begleiter in den Wald, um die | 
Bewohner zu holen, aber sie erschienen erst bei Beginn der Dämmerung. Aracu, | 
der Calopalos-Indianer, konnte sich gut mit ihnen verständigen. Beim Anbli& | 
meiner Person blieb alles furchtsam stehen. Ich zählte etwa ein Dutzend | 
Männer. Frauen und Kinder hielten sich im Hintergrund. 

Ich erfuhr, daß diese Indianer noch nie einen Weißen gesehen hatten oder 
mit dessen Kultur in Berührung gekommen waren. Als sie merkten, daß ich | 
in friedlicher Absicht gekommen war, traten sie näher. Bald jedoch verschwan- | 
den alle in ihren Hütten, und in der Siedlung herrschte Ruhe. 

Am nächsten Morgen hatte ich allen Grund zu der Annahme, daß sie Lang- 
schläfer seien, denn die Sonne stand bereits hoch am Himmel, als sie langsam 
aus ihren Hütten hervorkamen. Wieder betrachteten sie mich wie scheue Tiere, 
erst allmählich wurden sie zutraulicher. Sie erschraken aber heftig, als ich mit 
einem Brennglas Feuer entfachte. Diese Angst vor dem Feuer fiel mir besonders | 
auf. Man könnte fast annehmen, daß das Feuer ihnen unbekannt ist, zumal ich | 
während der acht Tage meines Aufenthaltes in diesem Dorf niemals die Her- 
stellung von Feuer beobachten konnte, überhaupt nirgends ein Feuer brennen 
sah und auch keine Asche vorfand. Alle Speisen wurden roh verzehrt. Ich schoß 
einmal ein Wildschwein für sie, das sie dann mit den Händen auseinander- 
rissen und in rohem Zustande aufaßen. Anschließend wischten sie die blut- 
beschmierten Hände an ihren Körpern ab. 

Von dem Fleisch, das ich mir durch Braten zubereitete, nahmen sie nichts. 
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Den Anbau von Pflanzen kennen sie nicht, sie nähren sich von dem, was 
ihnen die Natur an eßbaren Pflanzen und Tieren bietet. Larven und Käfer, die 
sie aus faulem Holz suchen, sind bevorzugte Leckerbissen. 

Der Besitz an Geräten und Waffen ist sehr dürftig. Die primitiven Beile 
sind aus Stein gearbeitet und mit Schlingpflanzen und Bast an einem Holzstiel 
befestigt. 

Über den Verwendungszweck der etwa 2m langen, glatten Knüppel, die 
an die Hüttenwände angelehnt waren, konnte ich keine Klarheit gewinnen. 
Kurze, primitive Bogen, dazu Pfeile mit kurzen Spitzen aus scharfen Stein- 
und Muschelstücken bilden neben dolchartigen Steinklingen ihre Bewaffnung. 

Mein blinkender Colt erweckte ihr Interesse. Ich feuerte einen Schuß dar- 
aus ab mit dem Erfolg, daß im Nu alles verschwunden war, Lediglich ein paar 
kleine Kinder, die die Mütter bei der eiligen Flucht verloren hatten, lagen 
schreiend auf dem Erdboden. 

Ich schickte meinen Begleiter los, die erschreckten Indianer zurückzuholen, 
jedoch vergebens. Sie kamen erst in der Dämmerung zurück, schlichen in ihre 
Hütten, und ich sah sie vor dem nächsten Tag nicht mehr. Aracu berichtete mir, 
sie hätten in den Bäumen gesessen und wären nicht zu bewegen gewesen, diese 
Hochsitze zu verlassen. — Am Morgen nach diesem Ereignis hielten die Indianer 
eine Versammlung ab. Im Anschluß daran kam der Häuptling zu uns und bot 
uns zwei junge Mädchen an als Preis dafür, daß ich es nicht mehr ,donnern” 
ließe. Ich versprach ihm, auch ohne sein Angebot nicht mehr zu schießen. Die 
Indios freuten sich wie die Kinder über mein Versprechen. 

Einen Medizinmann traf ich hier nicht an. Der Häuptling ist an einem 
langen Holzstab zu erkennen, den er in der Unterlippe trägt. Die Holzpflöcke 
in seinen Ohren sind ein über den ganzen Stamm verbreiteter Schmuck. 

Kleidung ist auch bei diesen Indianern nicht in Gebrauch, sie sind völlig 
nackt. 

Begegnung mitden Tapirape-Indianern 

Es war inzwischen Juli geworden, und die Regenzeit war vorbei, als ich 
an den Rio Tapirapé gelangte, den ich mit einem selbstgefertigten Floß hinab- 
fuhr. Am Unterlauf des Rio Tapirape traf ich auf Indianer von dem Stamm, der 
mit dem Fluß den Namen gemeinsam hat. Sie hatten am Ufer eine Hütte aus 
dünnen Stämmen, mit einem Dach aus trockenem Gras gebaut. Ich traf die 
Eingeborenen beim Fischfang und auf der Suche nach Schildkröteneiern. Sie 
erzählten mir, daß ihr Dorf sich zwei Tagereisen vom Fluß entfernt an einem 
See befinde. Mir war bereits bekannt, daß diese Tapirapé Verbindung zu 
weißen Missionaren hatten, die öfter in ihr Dorf kamen. Ich wollte jedoch nicht 
in ihr Dorf und fuhr den Fluß abwärts bis in den Araguaia. Hier ging es gegen 
den Strom, bis ich Aruana (früher Leopoldina) erreichte. Damit war meine erste 
Reise beendet. 

Die Gorotire-Indianer 


Auf dem Wege zu diesen Indianern hatte ich ein eigenartiges Erlebnis im 
Urwald. Ich befand mich zwei Tagereisen nördlich der Mündung des Rio Christa- 
lino in den Rio Säo Manuel, der zu den Hauptquellflüssen des Rio Tapajos 
gehört. Hier stieß ich eines Tages auf eine Gruppe Morgegos-Indianer. Dieser 
Name ist ihnen von den dort lebenden weißen Ansiedlern gegeben worden und 
bedeutet soviel wie Fledermaus — oder auch Nachtindianer. Sie heißen so, weil 
sie angeblich besonders nachts jagen. Bei den Indios, die mir begegneten, war 
auch ein Weißer. Er hatte ein bärtiges Gesicht, war blond und blauäugig und 
nur mit einer rohen Lederhose bekleidet. Sein Alter schätzte ich auf etwa 
dreißig Jahre. Auf Grund des allgemeinen Eindrucks und des kurzen Gesprächs, 
das ich mit ihm führte, mußte ich annehmen, daß er schon viele Jahre unter den 
Indianern lebte. Eine Verständigung mit ihm war für mich allerdings recht 


280 Fritz Tolksdorf und Werner Lang: 


schwierig, da er zwar fließend englisch (bzw. amerikanisch), aber nur sehr || 
schlecht portugiesisch sprach. Als einzige Waffe trug er ein abgenutztes Busch- || 
messer bei sich. Er hätte gerne meine Winchesterbüchse erworben. Ich war 
jedoch nicht bereit, mich von meinem Gewehr zu trennen. 

Die Unterhaltung spielte sich in einer respektvollen Entfernung ab, da es | 
mir nicht ratsam schien, näher an die mir unbekannten, bewaffneten Indianer || 
heranzugehen. Ich konnte auch nicht feststellen, welche Funktion der bärtige 
Weiße bei den Indianern hatte. Mir fiel nur auf, daß er mehrere Male unsere 
Unterhaltung unterbrach, um sich mit einem seiner Begleiter, vielleicht dem || 
Häuptling, zu besprechen. 

Im Mündungsgebiet des Rio Fresco in den Rio Xingu wohnen die Gorotire. 

Das Dorf, das ich besuchte, bestand aus etwa 30 größeren Hütten, die in | 
zwei hintereinander gestaffelten Halbkreisen angeordnet sind, wobei die Hütten | 
des äußeren Kreises jeweils auf die Zwischenräume des inneren gesetzt sind. | 
Zum Hausbau verwenden die Indianer leichte Stämme und Zweige, sowie die 
Blätter von Palmen und wilden Bananen als Material zum Dachdecken. Die 
Hüttenform ist oval. Die Ein- und Ausgangslöcher weisen zum Dorfplatz, dessen 
gerade Seite auch hier von einem Männerhaus abgeschlossen wird. Das Betreten | 
dieser Hütte ist den Frauen verboten. Sie wagen sich nicht einmal in die Nähe. || 

In der Ernährung und der Form der Ehe bemerkte ich keine Unterschiede | 
im Vergleich zu den übrigen von mir besuchten Stämmen. Die Durchführung || 
der Arbeiten ist auf die Geschlechter verteilt. Der Mann betätigt sich nur als || 
Jäger, Fischer oder Krieger. Alle übrigen Arbeiten sind der Frau überlassen. 
Zum Tragen schwerer Lasten bedienen sich die Frauen eines Korbes, der in 
Gürtelhöhe auf dem Rücken anliegt. Das am Korb befestigte Tragband, aus 
einer Schlingpflanze hergestellt, wird um die Stirn gelegt. Zu den Lasten trägt 
die Frau oft noch gleichzeitig ihre kleinen Kinder in einer Strohmatte. Diese 
Matte wird an einer Bastschnur, embira genannt, befestigt, welche um den 
Nacken geschlungen wird, so daß das Kind vorne an dem Körper der Mutter 
hängt. Die Herstellung der Körbe und Matten ist ebenfalls Aufgabe der Frau. 

Dagegen ist die Anfertigung der Federhauben Männersache. In diesem Dorf 
sind mir besonders viele zahme Vögel aufgefallen, die zu gegebener Zeit als 
Federlieferanten in Aktion traten, indem sie sich ihre schönsten Federn aus- 
rupfen lassen mußten. 

Die Waffen werden ebenfalls von jedem Krieger selbst hergestellt. Ein 
gefürchtetes Kriegsgerät ist die etwa 1m lange Keule aus sehr hartem, aber 
federndem Holz. 

Im Schatten der Hütten und nahen Urwaldbäume sieht man oft Krieger 
sitzen, die mit der Herstellung von Pfeil und Bogen beschäftigt sind. Die Bogen 
sind etwa mannsgroß. Als Pfeilspitze finden Holz und Knochen Verwendung. 
Zwei kurze Federstücke bilden die Fiederung. Die Pfeile sind gut 1,5 m lang. 
Ich hatte Gelegenheit, ihre Wirkung an weißen Gummisuchern, die von den 
Indianern erschossen worden waren, festzustellen. Die Pfeile hatten die leichte 
Bekleidung glatt durchschlagen und waren 30 bis 40 cm in den Körper ein- | 
gedrungen. 

Die Gorotire leben in ständigem Kampf mit den Gummi- und Kastanien- 
suchern, zumal die als Paranuß bekannte südamerikanische Kastanie auch ihnen 
zum Lebensunterhalt dient. 

Die Körperbemalung mit der urucu- und genipapo-Farbe sowie der Holz- 
kohle wird mit größter Sorgfalt ausgeführt. Sie besteht aus Strichen und 
Punkten und dient als Abwehrzauber gegen böse Geister. Der wohlriechende 
Saft der aroeira, eines Baumes mit weichem Holz, dient den Frauen und Mäd- 
chen als Parfüm, Zur Haarpflege benutzt man einfache Holzkämme und scharfe 
Bambusstücke, mit denen die Haare geschnitten oder rasiert werden. 
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| Die Führung des Dorfes liegt in der Hand des Häuptlings, der sich durch 
ı besondere Fähigkeiten das Ansehen seiner Stammesgenossen erworben hat. 
Ihm zur Seite stehen die Ältesten des Dorfes. Der Medizinmann — oiapo — 

war mir gegenüber sehr zurückhaltend. Ich hatte jedoch den Eindruck, daß er 
ein geistig wendiger Mann ist und die Familienverhältnisse seiner Gemeinde 
sehr gut kennt. Das Aussaugen der Krankheit aus dem Körper ist ein wesent- 
licher Teil seiner Krankenbehandlung. Auf diese Weise soll der böse Geist 
aus dem Körper herausgezogen werden. Es ist erstaunlich, welche beachtlichen 
Erfolge mit diesem Verfahren erzielt werden. Das Vertrauen zum Medizinmann 
und der Glaube an seine besonderen Fähigkeiten sind die Grundlage der Hei- 
lung. Neben den magischen Praktiken wendet der oiapo aber auch heilende 
Kräuter und Wurzeln an. Versagen seine Künste, schiebt er die Schuld dem 
Patienten zu. Der Gorotire-Indianer, der sonst keine Furcht kennt, besteht im 
Krankheitsfalle, der verhältnismäßig selten eintritt, nur noch aus Angst. 

Als Urheber der Krankheit, aber auch anderen Unheils, wird meist der 
Geist eines verstorbenen oder getöteten Stammesangehörigen angesehen, der 
noch nicht nach kren-kri-kre gelangt ist. Unter diesem Namen versteht der 
Indio den Ort, wo man nach dem Tode ausruhen darf. Geister, die den Weg 
dorthin noch nicht gefunden haben, sind neidisch auf die noch Lebenden und 
richten deshalb Unheil an. 

Die Vorstellung, daß der Weg nach kren-kri-kre mit großen Gefahren ver- 
bunden ist, macht die Indianer im Zustand schwerer Krankheit sehr furchtsam. 
Im Todesfalle veranstalten die Angehörigen eine Feier mit Tänzen, Klage- 
gesängen und Tränen, um dem Geist des Verstorbenen die Reise nach kren- 
‘kri-kre zu erleichtern. Die Trauernden bringen sich mit scharfen Gegenständen 

blutige Wunden bei und schlagen sich mit Steinen. Das wird in erster Linie 
von den Frauen ausgeführt, während die Krieger in spitzen, aus Bast ge- 
flochtenen Masken den Toten umtanzen, der auf einer Bastmatte liegt. Ich hatte 
den Eindruck, daß der Totentanz nur von einigen, besonders dafür bestimmten 
Tanzern ausgeführt wird. Nach Beendigung des Tanzes werden die Masken, 
die auch bei anderen Zeremonien Verwendung finden, dem Verstorbenen zu 
Füßen geworfen. 

Kren-kri-kre, der Geistersitz (der Name bedeutet soviel wie Haus von 
Steinen), ist für die Indianer eine Realität, lokalisiert in den nördlichen Aus- 
läufern der Serra Roncador. Man kann die aus der Ferne wie eine Burg erschei- 
nenden Felsen wohl als eine Laune der Natur bezeichnen. Nischen in dem 
Gestein sehen von weitem wie Fenster aus. Gerade bei Sonnenuntergang 
flimmern sie wie Glasscheiben. Der weißschimmernde, mit Glimmer durchsetzte 
Kalkstein ruft diese Täuschung hervor. 

Die Indianer betreten den Berg nie, sondern meiden ihn und seine Um- 
gebung ängstlich. Trotz ihrer Warnungen stattete ich kren-kri-kre einen Besuch 
ab. Die Grotten am Fuß des Berges wirkten auf mich wie Eingänge zur Unter- 
welt. Niedriger Baumwuchs erschwerte mir den Eintritt. Im Innern der Grotte 
hausten viele Fledermäuse. Mehr konnte ich wegen der großen Dunkelheit 
nicht feststellen. 

Nach dem bizarren und unheimlichen Gesamteindruck, den der Felsen auf 
mich machte, kann ich die Vorstellungen der Indianer über einen Wohnort der 
Geister gut verstehen. 

Während meines Aufenthaltes im Dorf der Gorotire hatte ich Gelegenheit, 
eine Siegesfeier nach einem erfolgreichen Kriegszug mitzumachen. Der Termin 
des Festes war vom Medizinmann festgesetzt worden. Alle legten besondere 
Bemalung an und schmückten sich mit bunten Federhauben, Arm-, Hals- und 
Fußringen aus Baumwolle oder Bast, langen Ketten aus Zähnen und Krallen 
von Tigern, Affen und Wildschweinen. Den prächtigsten Schmuck trug der 
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Medizinmann. Zu der im Nacken lang herabhängenden Federhaube hatte er in 
der Mitte des Rückens noch ein schwanzartiges Gebilde aus den feinen, schwarz- 
weißen Federn des mutum-pinima, eines größeren Laufvogels. Das Fest begann 
bei Sonnenuntergang. Über den Feuern schmorten Stücke des pirarucu, des 
größten hier vorkommenden Süßwasserfisches, der eine Länge bis zu 2m er- 
reicht. Während der ganzen Feier hielten die Frauen gerösteten Fisch für alle 


bereit. Ein Tanz bildete den Auftakt. An der einen Längsseite des Dorfplatzes | | 
hatten die jungen Männer, an der anderen die Mädchen Aufstellung genommen, | 


indem sie sich an den Händen hielten und so eine Kette bildeten. Mit kurzen, 


schnellen Schritten, den Oberkörper nach vorn werfend, eilten sie der Dorfmitte | 
zu, machten dort kehrt und liefen zu ihrem Ausgangspunkt zurück. Dabei 
stampften sie den Boden mit festen Schritten und begleiteten ihren Tanz mit 
einem eintönigen Gesang. „He he ha he, rainire hiroi ha”, so tonte es ununter- | 


brochen. Damit übermittelten sie den Geistern den Dank für den Sieg. Ab und 
zu ergriffen sich zwei junge Burschen bei den Schultern und tanzten aus der 
Reihe, um sich dann aber schnell wieder einzuordnen. Die Tänze dauerten fort 
bis die Sonne untergegangen war. Dann wurde auf dem Dorfplatz ein großes 
Feuer angezündet, dessen Schein den bemalten und geschmückten Indianern 
ein gespenstisches Aussehen verlieh. Auch vor jeder Hütte brannte ein kleines 
Feuer, an dem die alten Indianerfrauen saßen, behaglich Pfeife rauchend und 
den Oberkörper im Takt eines gemeinsamen Gesanges wiegend. 

Inzwischen war der Mond aufgegangen, als Patioto, der Häuptling, sich 
erhob, um den Tanz der Krieger anzuführen. Etwa 200 bemalte und geschmückte 
kräftige Gestalten stellten sich in einer Reihe auf, ihre Bogen, Pfeile und Keulen 
in den Händen haltend. Der Häuptling und einige führende Männer des Dorfes 
trugen maskenartige, buntbemalte Gewänder, die über dem Kopf spitz zuliefen. 
Drei oder vier Tänzer hatten Musikinstrumente bei sich, die sonst im Männer- 
haus aufbewahrt werden. Sie bestehen aus zwei nebeneinander laufenden 
Bambusröhren, die mit Schlingpflanzen aneinandergebunden sind. Auf den ver- 
bindenden Teilen sind Verzierungen angebracht. Die Länge der Blasinstrumente 
beträgt etwa 80 bis 100 cm. 


Auf ein Zeichen des Häuptlings umzogen die Krieger langsam das hell- | 


lodernde Feuer in der Mitte des Platzes. Der Lärm nahm zu, als sie zu singen be- 
gannen. Ha ha ha ha no ai a naue, no ai a naue, ha ha ha ha a knitia han tia, 
han no hin, o ko re, uku man niju na, ne ten, so etwa klang ihr Gesang, in dem 
der Dank an die Geister zum Ausdruck gebracht wurde, verbunden mit der 
Bitte, auch weiterhin Kriegsglück zu senden. Die Tänzer schwangen Bogen, 
Pfeile und Keulen und zeigten sich in ihren Gebärden immer lebhafter und 
wilder. Der eintönige Rhythmus wurde immer wieder durch einzelne grelle 
Schreie unterbrochen. Als die Feuer niedergebrannt waren, verkündigte ein 
alles übertönender Ruf das Ende der Feier. Bald war das Dorf in nächtliches 
Schweigen gehüllt. — 
Mein Weg führte mich weiter von den Gorotire nach Conçeiçäo. 


Die Caraja-Indianer 


Von Congeigäo aus, einem Städtchen am Araguaia, besuchte ich die Caraja- 
Indianer in Sta. Isabel auf der Ilha Bananal. Sie bewohnen das ostwärtige Ufer 
des Araguaia, etwa von Aruana bis Conceicäo, einschließlich der Ilha Bananal. 
Lediglich auf der Ostseite dieser Insel befinden sich noch einige Dörfer der 
Javaes-Indianer, die allerdings durch die dauernden Überfälle der östlich be- 
nachbarten, sehr kriegerischen Canoeiros zahlenmäßig stark zusammen- 
geschmolzen sind. Bei der Anordnung der Hütten im Dorf ist kein besonderes 
Schema zu erkennen. Die Behausungen sind niedrig, aus Stämmen und Zweigen 
errichtet. Oft bildet der Grundriß ein Viereck im Format 3X 4 oder 3X 3 m. 
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Die Bauweise ist nicht einheitlich und zeigt vieles, das die Indios den Weißen 


il abgesehen haben, wie überhaupt die Caraja schon viele fremde Gewohnheiten 


übernommen haben, da sie sehr viel mit Missionaren, Goldsuchern, Händlern 
und Abenteurern in Berührung kommen. 

Zu dem Stamm der Caraja gehören mehrere Dörfer. Der Häuptling des 
von mir besuchten Dorfes sprach gut portugiesisch und konnte mir vieles 
erklären. Ich wohnte zwar nicht in ihren Hütten, die sie tapiris nennen, nahm 
aber an ihren Mahlzeiten teil und verstand mich so gut mit ihnen, daß sie 
die sonst den Weißen gegenüber gezeigte Reserve fallen ließen. 

Die Häuptlingsstellung wird auch hier von dem fähigsten Krieger ein- 
genommen. Jedoch trägt dieser keine besonderen Würdezeichen, und seine 


|| Hütte unterscheidet sich nicht von der der übrigen Indios. 


Der Medizinmann hat eine bedeutsame Stellung bei den Caraja. 

Die Hütte mit den kultischen Geräten, wie Masken und Musikinstru- 
menten, ist verhältnismäßig klein und steht abseits vom Dorf im Walde. 

Als Nahrung dienen den Caraja außer den Erträgnissen von Jagd und 
Fischfang angebaute Pflanzen wie Mandioca, Mais, Kürbisse, Melonen, stellen- 
weise auch Zuckerrohr und Bananen, 

Das Essen der Caraja ist einfach. In jeder Hütte findet man einen Tontopf 
auf dem Feuer, gefüllt mit Kalogi, einer Mischung von gekochtem Mais und 
Mandioca. Wer Hunger hat, schöpft sich mit der Schale einer trockenen Frucht 
etwas von der Speise heraus. Schildkröten werden auch hier in der eigenen 
Schale gebacken. Wild, Vögel und Fische röstet man mit Vorliebe am Spieß. 
Fische ißt man allerdings auch gerne gekocht oder man backt sie in einer 
 Lehmhülle im offenen Feuer. Kochen und Rösten im Feuer sind auch die 
Zubereitungsarten für Süßkartoffeln und Inhame oder Cara. Der Mais wird 
in grünem Zustand mit den Blättern um den Kolben genossen. Die noch nicht 
harten Körner werden abgenagt, sind milchig und haben einen süßlichen Ge- 
schmack. Nur bei der Herstellung der oben erwähnten Kalogi-Speise be- 
schränkt man sich auf die Verwertung der Körner ohne die Blätter. 

Gewürze sind ursprünglich unbekannt. Erst nach der Berührung mit den 
Weißen haben die Indianer Salz wie auch Zucker schätzen gelernt und handeln 
beides gerne ein. Die Mahlzeiten werden nicht zu bestimmten Zeiten ein- 
genommen und haben auch nicht immer die gleiche Zusammensetzung. Es 
kommt oft vor, daß Vegetabilien die Hauptgrundlage der Ernährung bilden, 
vor allem, wenn die Beute der Jagd- und Fischzüge nicht reichlich ausfällt. — 
Haustiere werden nicht gehalten — lediglich einige ,zivilisierte" Caraja-Dörfer 
haben Hunde und Hühner von den Weißen übernommen. 

Die Ausführung bestimmter Arbeiten ist bei den Caraja entweder an die 
Frauen oder an die Männer gebunden. So ist z.B. Töpferei Frauensache. Die 
Frauen holen den Ton von einer besonders geeigneten Stelle und arbeiten aus 
dem vollen Klumpen Vasen, Töpfe, puppen- und tierartige Figuren und Pfeifen- 
köpfe, denn Tabak gehört zu ihren täglichen Genußmitteln. Besonderer Beliebt- 
heit erfreut sich der als coti bezeichnete Rolltabak der Weißen. Das Brennen 
der Tongefäße konnte ich nicht beobachten, wohl aber das Trocknen an der 
Luft. Die Töpferwaren der Caraja werden weithin verhandelt. Ebenso werden 
die aus Schilf geflochtenen Matten, Decken und Körbe der Frauen dieses 
Stammes in der Umgebung sehr geschätzt. 

Die Beschäftigung des Mannes erschöpft sich hauptsächlich in Jagd und 
Fischfang. Die Waffen stellt sich jeder selbst her. Der Bogenstab hat im Durch- 
schnitt eine Länge von 180 cm. Nur der Fischbogen ist kleiner. Die Pfeile tragen 
Holz- oder Knochenspitzen. Die Speere, die außer dem Fischgift timbo (s. 0.) 
zum Fischfang gebraucht werden, haben zuweilen mehrere Spitzen, die heut- 
zutage schon aus Eisen sind. Überhaupt hat das Eisen in beachtlichem Maße 
Eingang in die Kultur der Caraja gefunden, nicht nur als Harpunenspitze, son- 
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dern auch als Spitze der Pflanzstôcke und als Haumesser. Oft hat ein Mann | 
mehrere Bogen im Besitz, von denen ein besonders gut gelungenes Exemplar 
als Lieblingsstück betrachtet wird. Die Bewaffnung der Männer wird vervoll- 
ständigt durch die zirka 1 m lange Keule. Die Monogamie ist hier im Gegensatz 
zu anderen Stämmen nicht die allein gültige Eheform. Wenn ein Mann in der 
Lage ist, zwei Familien zu unterhalten, kann er zwei Frauen heiraten. Die 
zweite Ehe muß vom Häuptling und Medizinmann besonders genehmigt wer- 
den. Beide Frauen wohnen mit ihrem gemeinsamen Mann in einer Hütte. 

Die Caraja-Indianer sind kenntlich an einer runden Tatauierung auf den 
Wangen unterhalb der Augen. Schon als Kind von zwei bis drei Jahren müssen | 
sich beide Geschlechter der Tatauierung unterziehen. Die offene, runde Seite | 
der länglichen Frucht des Piteira-Baumes, die auch als Pfeifenkopf dient, | 
wird als Maß genommen. Mit einem scharfen Stein wird um die Frucht ein || 
Schnitt in die Haut gemacht und in die offene Wunde die dunkle Farbe der | 
genipapo eingerieben. Wenn die Wunde verheilt ist, schimmert der Farbstoff | 
unter der Haut durch. Sollte die Tatauierung im Laufe der Zeit verblassen, wird 
die Prozedur wiederholt. | 

Die Krankenbehandlung durch den Medizinmann besteht im wesentlichen | 
im ,Aussaugen” des bösen Geistes. Stirbt der Kranke trotz der Beschwörung || 
der bösen Geister, so findet eine große Totenzeremonie statt. Der Klagegesang || 
ist verhalten und hat einen immer wiederkehrenden Rhythmus. Nach der 
Beerdigung stellt man neben dem Grab noch wochenlang das beste Essen auf, 
damit der Geist des Verstorbenen auf seinem Weg ins Jenseits keinen Hunger 
zu leiden braucht. Damit ist jedoch die Totenfeier noch nicht beendet. Vielmehr 
haben die engsten Angehörigen, etwa die Ehefrau oder die Mutter, das Recht, 
die Klagegesänge immer wieder anzustimmen, wenn sie die Erinnerung an den 
Verstorbenen oder die Sehnsucht nach ihm überkommt. Meist hört man aber 
mit den Totenliedern auf, wenn der Bogenbaum, der pau de arco, seine Blatter 
verliert, also im September, oder aber, wenn eine andere Person stirbt. Dann 
beginnen die Angehörigen des Neuverstorbenen mit den Trauergesängen. Es 
ist daher nicht verwunderlich, wenn in den größeren Dörfern der Caraja das 
ganze Jahr hindurch Trauer herrscht. | 

Das Festefeiern gehört zu den Lieblingsbeschäftigungen dieser Indianer. | 
Damit verknüpft sind oft Maskentänze. Der „haruana” genannte Tanz soll die 
bösen Geister vom Dorf fernhalten. Die Tänzer sind ganz unter Masken- 
gewändern verborgen, die im Kopfteil spitz zulaufen. Eine Phase des Tanzes 
wird von Frauen, die nicht maskiert sind, mitgemacht. Die musikalische Beglei- 
tung besteht aus monotonem Gesang und den Tönen der Bambusflôten. 

Während der Regenzeit findet ein anderes bedeutendes Fest statt, „hana- 
tua", das Fest der Mannbarkeit der jungen Männer. Es ist keinem Fremden 
gestattet, dieser Zeremonie, bei der die Jünglinge in den Kreis der Krieger 
aufgenommen werden, beizuwohnen. Ich konnte aber erfahren, daß der Initiand 
anspruchsvolle Mutproben ablegen muß. So wird z.B. verlangt, daß er sich 
mit der rauhen Zunge des pirarucu, eines der größten Fische jener Gegend, 
heftig blutende Wunden reißt, ohne einen Schmerzenslaut von sich zu geben. 
Hat er alle Proben bestanden und ist er in die religiösen Geheimnisse ein- 
geweiht, wird er in den Kreis der Krieger aufgenommen und darf heiraten. 

Reifefeiern werden auch für Mädchen durchgeführt. Während meines Auf- 
enthaltes in diesem Dorf erzählte mir der Häuptling Malohe die Mythe von 
der Entstehung der Caraja. Sie hat folgenden Inhalt: 

„In früheren Zeiten wohnten die Caraja auf dem Grund des Flusses bero 
o can, wie der Araguaia in ihrer Sprache genannt wird, Sie lebten zufrieden 
und glücklich, und der Tod war ihnen unbekannt. Eines Tages erkrankte der 
Sohn des Häuptlings. Er hatte furchtbare Schmerzen, aber es gab keine Arznei, 
die ihm helfen konnte, außer derjenigen, die in einer anderen Welt war, näm- 


lich oberhalb des Flusses. Einige mutige junge Krieger wollten sie aus dieser 
anderen Welt holen. Cobei, der Älteste, versuchte, es ihnen auszureden, da 
alle, die die andere Welt betreten hatten, nicht mehr zurück könnten. Unge- 
achtet der Warnung zogen die Krieger los. Durch ein Loch kamen sie an die 
Oberfläche des Wassers. Hier erblickten sie eine Welt, herrlich und schön, wie 
sie sie vorher nie geschaut hatten. 

Plötzlich erschien ein Hirsch. Einer der jungen Krieger hob den Bogen, um 
ihn zu erlegen. Da sprach der Hirsch: ‚Tötet mich nicht, die Medizin, die ihr 
sucht, ist der toubi, der Honig. Hier habt ihr ihn.’ Die Krieger ergriffen den 
Honig und kehrten damit zu ihrem Stamm zurück, auf den Boden des Flusses. 
Sie gaben dem Häuptlingssohn davon und er ward gesund. 

Jedoch die geschaute Welt ließ ihnen keine Ruhe. Mit langen Reden 
bewegten sie die anderen Stammesangehörigen, mit ihnen zu gehen, dorthin, 
wo es schöne Bäume, Früchte, Honig, Fische und Schildkröten sowie vieles 
andere in Hülle und Fülle gab. 

Eines Tages stieg der ganze Stamm durch das Loch in die neue Welt. 
Lediglich der Älteste Cobei blieb zurück, da er wegen seiner Leibesfülle nicht 
durch das Loch kam. So rief er den anderen nach, sie sollten umkehren. Keiner 
hörte auf ihn. So kehrte er mit seiner Familie allein auf den Grund des Flusses 
zurück. Vorher jedoch verfluchte er seine Stammesgenossen. Niemals solle 
einer von ihnen zurückkehren, und niemals solle auf dieser Welt ein Mann des 
Namens Cobei leben. 

Ungeachtet dieser Verwünschungen lebten die anderen Indios glücklich 
in der neuen Welt, bis der erste Tote zu beklagen war und die ersten Unglücks- 
fälle an sie herantraten. Die Regenzeit kam, mit ihr die vielen Moskitos und 
viele böse Tiere, die ihr Leben bedrohten. Da beschlossen sie, in ihr altes Reich 
zurückzugehen. Doch als sie an das Loch kamen, um hinabzusteigen, lag dort 
eine große Schlange, die conorone, die ihnen den Eintritt verwehrte. Da sie die 
Schlange nicht vertreiben konnten, mußten sie in der jetzigen Welt bleiben. 
So leben sie noch heute am Ufer des bero o can, des Araguaiastromes." — 

Als nach einiger Zeit ein paar Boote hier vorbeikamen, benutzte ich diese 
Gelegenheit, um in die Zivilisation zurückzufahren. — 
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Totenzeremonie beiden Bororo 


Von Cuiaba, der Hauptstadt des Staates Mato Grosso, reiste ich über 
Lageado zu einem Bororo-Dorf, das etwa acht Tagereisen entfernt im Quell- 
gebiet des Rio das Mortes liegt. Als Tauschobjekte hatte ich Angelzeug, Spiegel, 
Stoffe, billige Arm- und Halsbänder, Rolltabak und Zucker bei mir. (Der bei 
den Indios sehr begehrte Alkohol darf ihnen auf behördliche Anweisung nicht 
als Tauschmittel angeboten werden.) 

Bei den Bororo erlebte ich eine Totenzeremonie mit. Der Tote war vor 
einigen Wochen im sumpfigen Gelände in unbekleidetem Zustand begraben 
worden. Nun, nachdem das Fleisch verwest bzw. von Tieren abgefressen war, 
holte der Medizinmann mit zwei Gehilfen das Gerippe aus dem Sumpf und 
säuberte es vor der Hütte des Verstorbenen. Im Beisein einiger weniger Zu- 
schauer, von denen ich aber nicht wußte, ob es sich um die Angehörigen 
handelte, wurde dann das Skelett mit einer leimartigen Flüssigkeit einge- 
schmiert und mit kleinen Federn beklebt. Daraufhin legte man es in einen 
geflochtenen Korb mit Deckel. 

Vor der Hütte des Toten lag die Haut eines Krokodils ausgespannt, denn 
das Krokodil war das Totemtier des Betreffenden. 

In der Nähe der Hütte stand ein junger Verwandter des Verstorbenen. Er 
war am ganzen Körper mit der schwarzen genipapo-Farbe eingerieben und ganz 
mitkleinen weißen Federn beklebt. Am späten Nachmittag erschienen die Krieger 


Te 
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des Dorfes in voller Bemalung und Ausrüstung. Sie begannen einen Tanz um 
die Krokodilhaut und um den geschmückten Jungen. Die übrigen Dorfbewohner 
sahen zu und aßen zwischendurch. Die Tänzer begleiteten ihre Schritte mit || 
Gesang und Rasseln. Andere Instrumente waren nicht dabei. 

Der Tanz dauerte bis zur Erschöpfung der Teilnehmer. Anschließend hielt 
man das Totenmahl, das sich bis in die Dunkelheit hinzog. || 

Den Abschluß der Zeremonie bildete die Beerdigung des Gerippes, das. | 
während des Tanzes abseits gelegen hatte. 


Aufstellung einiger Bezeichnungen aus der Sprache 
der Caraja-Indianer 
am Araguaia und auf der Insel Bananal 


Bogen les RER uaachiuhate Ol von Früchten ..... tari 
PICT ae Vert een uerohe ein alkoholisches Getränk calushi 
SPOS lie cits ee tonore Zahn vom Capivara, 
Kntippel tee en. coroti Wasserschwein . .... queju 
Gewehr EN, «ios sel mahua werheiratet a,c vie 30 uae . culadose 
Revolver Arms teen lobo-lobo Vonahre se MCE sane ulabe 
Messen. Sera Aura marehe GREEN NE ichandinodo 
Boot NER ahano N Vater,” bine chart end uahrra 
Ruder nie en ae ... narehe Mutter ae Camel een a nadi 
Feder. nr re juraha SORTE ee siete uauriore att 
Bederhauber oy tse zanridori Mädcen se ce we. diadoma | 
Halskette! 4... 3%... sa inchiura JUNG Etna so oe May ode ele uiririba 
INpitlechiol panes a aes Lae dechi ZAUbErRER 23a. a0 EST toast ee corroti bedu 
Lippenstifty 2. wann. coluo LATED CLO Pak asi oie sh eo ea coouru 

(Ein kleiner Stift aus 5 ein weißer Mensch . . . . rierura 

Holz oder Knochen, der genipapo, eine Frucht und 

durch die Unterlippe ein, Strauchae us yore bechena 

gezogen wird.) urucu, rote Fruchtfarbe 
Totem im Gesicht... . . o marure zur Bemalung...... norma 
Pieifay ee alas uarioo sSCHWaLZz.. re en ee idalui 
Tabak er coti TO wap HESS Nr rurura 
RONDE LC me ueriri Seele ti ee. OUR ee eunim 
Top wea aes PMA oth certs coatihui Schlechte RONA TERRE bina 
Hüttey re: heto gu eye. CNRS TR EE SE auiri 
Gürtel der Männer . . .. nohon SON ET: Sane Rise auditire 
Gürtel der Frauen .... inantu guten Morgen....... datere oboro nam 
PAPERS er Are Rite ridjoco ETC MT PO US araere 
Mehl von Mandioca . . . canande DISNTIeIR EE sy Le maere am boro nam | 
ZUCKET. tent oa ee me bedhera lebe wohl ‘ik. Aedes hahan, mahan 
ZUCKETTONN: "ross, QUE maiti habe nichts mehr..... arioncanconore | 
KURDISH ER ae ser danahera SCENE ATEN Mens ir arauaehi, uinaere 
Schildkröte, 2) ne cordune Fisch mit Fleisch gekocht caturahera 
Schildkroteneier...... cordunesse Fisch mit Fleisch gebacken cobihu 
Arara, eine Papageienart basha gıbı mir Tabakı nen re coti bedeon 
Jacara, brasilianisches Debs DIRE MENT Er tinam bu 

ITOK OGM ne cabiroro ja, bestimmts, ssi ara huu | 
Onea, brasilianischer Geh: ay shih er maheu 

TEA EN nny ROR LS haloc NP Ponce le aba rial ook ok Pe sorodi 

uarare ACER BRD OS CTE nati 

LAUT OY a TA, ee Meet anihe Sic eS Lie ee Re eee matan 
Hahn, der Mann v. Huhn anihe ambu Bey habit Ne inamniau 
Küken, Sohn vom Huhn . anihe renore DIR N ren fees EN iruire 


Dazu noch einige Männer- und Frauennamen: 


Männer Frauen 
Atahu Deoro Hrerei Renai 
Djarina Zarahuri Nambeca Comandira 
Lauahura Deehibre Uaaru Malauero 
Malohe Birihora Auanaru Dehoti 
Saerira Derana Unariru Haerera 
Dobare Sauaru 


Zwei problematische Schrifttafeln von der Osterinsel 


Von 
Thomas S. Barthel 


Mit 4 Abbildungen 


Seit dem 17. November 1948 befinden sich im United States National 
Museum zu Washington zwei mit Inschriften versehene Holztafeln, die bisher 
nicht veröffentlicht worden sind (1). Die beiden Objekte stellen ein Geschenk 
von H. S. Bissel dar, der sie am 17. Januar 1932 in Papeete (Tahiti) durch den 
Antiquitätenhändler Paul Nordmann-Salmon erworben hatte. Aus dem Ver- 
kaufsbrief und den Unterlagen bei der Smithsonian Institution geht hervor, 
daß die als „bois parlants de l'Ile de Pâques" bezeichneten Stücke durch einen 
Osterinsulaner Metoro Tauaure in den Besitz der Familie Salmon -Brander 
gelangt waren. Jener Metoro, der später in der Osterinselforschung als 
Gewährsmann von Bischof Jaussen berühmt wurde, gehörte zu den Emigranten, 
die 1870 Rapanui verließen und sich dann auf den Zuckerrohrplantagen Tahitis 
verdingten. In diesem Zusammenhang ist ferner ein Brief des Händlers Thomas 
Croft an die kalifornische Akademie der Wissenschaften zu erwähnen (2), aus 
dem hervorgeht, daß tatsächlich zu Beginn der siebziger Jahre in Papeete 
mehrere Tafeln angeboten wurden, wegen der zu hohen Preise damals jedoch 
keinen Abnehmer fanden. 

Da die Herkunftsgeschichte der Schriftdenkmäler recht plausibel klingt, 
sollen die beiden Objekte hier näher besprochen werden. 

Die Tafel 391 841 soll im folgenden als Tafel I, ihre beiden Seiten als Ia 
und Ib bezeichnet werden. Sie besitzt eine Länge von 32 cm, eine Breite von 
13 cm und eine Holzstärke von etwa 3 cm. Von anderen bekannten Stücken 
unterscheidet sie sich durch randlich eingekerbte Zapfen; ferner ist ihre Schreib- 
fläche nicht vollständig ausgenutzt, und schließlich wechseln die vier Zeilen 
jeder Seite nicht bustrophedonförmig, sondern sind durchweg ,normal” orien- 
tiert. Daß die Schriftzeichen nicht mit einem Haifischzahn oder Obsidiansplitter, 
sondern mit einem stählernen Werkzeug eingeritzt worden zu sein scheinen, 
spricht für einen späten Zeitpunkt der Herstellung. Prüft man die Details der 
Linienführung näher, so fallen die ungenau und wenig sicher gearbeiteten 
Formen der Arme und Beine auf. Da gerade diesen Figurenteilen früher ein 
besonderer Mitteilungswert zukam, muß gefolgert werden, daß es sich bei dem 
Schreiber bestenfalls um einen Anfänger gehandelt haben kann. Schließlich 
aber — und das ist ausschlaggebend — stellt sich bei einem Vergleich mit dem 
„Corpus Inscriptionum Paschalis Insulae” (3) heraus, daß die auf beiden Seiten 
gleichen Texte nichts anderes als recht mangelhafte Kopien von Zeichenreihen 
aus der 11. Zeile des Santiago-Stabes sind! Sogar die Quelle läßt sich nach- 
weisen: Weder das Original selbst noch die erste Umzeichnung der Texte durch 
Philippi (4), sondern erst die spätere Abbildung bei Macmillan Brown (5) diente 
als Vorlage, wobei der Fälscher vier Passagen in entgegengesetzter Reihenfolge 
übertrug, um die Herkunft zu verschleiern. 

Als Ergebnis bleibt festzuhalten: Die Tafel I ist eindeutig ein Falsifi- 
kat, das in der Zeitspanne zwischen 1925 und 1932 angefertigt wurde. 

Diese Tafel, im folgenden als Ila und IIb diskutiert, wurde von der 
Smithsonian Institution als „presumably a post 1870 creation" klassifiziert. Das 
länglich-ovale Holzstiick besitzt die Dimensionen 49,2 cm X 15,4 cm X 2,7 cm. 
Je sechs normal orientierte Zeilen füllen die beiden Schreibflächen vollständig 
aus, Der wesentliche Unterschied gegenüber Tafel I liegt darin, daß hier nicht 
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Zeichen vom Typus der klassischen Osterinselschrift, sondern erheblich davon 
abweichende Formen erscheinen, die gelegentlich an außerpolynesische Schrift- 
systeme denken lassen. Auch hier spricht die Technik der Einritzung für einen | 
relativ späten Zeitpunkt der Entstehung, doch erweist sich andererseits der Text 
als bedeutsam für weitere Überlegungen. 


Abb. 1. Tafel I, Seite a. Gefälschtes Exemplar, Vorlage klassische Osterinselschrift. 
USNM Washington, Katalog-Nr. 391 841. 


Abb. 2. Tafel I, Seite b. Gefälschtes Exemplar, Vorlage klassische Osterinselschrift. 
USNM Washington, Katalog-Nr. 391 841, 


Charakteristisch fiir den Zeichenschatz ist das Fehlen anthropomorpher 
Figuren, Vereinzelt kommen Tiere (vor allem Vögel und Fische) vor; ferner 
eine Schildkröte im Profil (6) und ein Vierfüßler (7). Interessant ist die horizon- 
tale Wiedergabe eines Rei-miro (8), weil das Symbol für den Brustschmuck in 
der klassischen Osterinselschrift stets vertikal gesetzt wird. Anklänge an 
bekannte Schriftzeichen sind gering; zu erwähnen wären lediglich die „quer- 
gestreiften Ovale“ (9), welche auf beiden Seiten am häufigsten vorkommen, 
und auf IIb die „senkrechten Wellenlinien", die an das Regensymbol („üa“) 
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erinnern. Die überwiegende Mehrzahl aber bildet einen graphischen Bestand 
sui generis. Verwirrend wirkt ferner eine Differenzierung zwischen gewissen 
Typen auf Ila und solchen auf IIb, da in einem Falle dem Stil einer Konturschrift, 
im anderen einer mehr linearen Formgebung gefolgt wird. Interessant ist, daß 
die Texte verschiedene längere Parallelstellen enthalten (10). 


EN f 


Abb. 3. Tafell II, Seite a. USNM Washington, Katalog-Nr. 391 842. Vermutlich sogenannte 
„ta'u"-Schrift. Stil einer Kontur-Schrift. 


Abb. 4. Tafel II, Seite b. USNM Washington, Katalog-Nr. 391 842. Vermutlich sogenannte 
„ta'u”-Schrift. Geometrische Formen stark linear. 


Alle diese Merkmale: Fehlen einer bustrophedonförmigen Zeilenanord- 
nung, Fehlen menschenförmiger Schriftzeichen bei Verwendung zoomorpher 
Symbole, und schließlich ein reicher Bestand an geometrischen Sonderformen 
treffen nun sämtlich zu für das zweite graphische System der Osterinsel, 
d.h. für die sogenannte ,ta'u"-Schrift. 

Leider sind von den Schriftdenkmälern der „kohau ta’u“ (11) nur spärliche 
Reste erhalten geblieben. Das älteste Dokument stellt möglicherweise die Unter- 
schrift von Osterinsel-Häuptlingen unter den spanischen Okkupationsvertrag 
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von 1770 dar, wo zwei Reihen mit linear-geometrischen Zeichen und eine | 
Seeschwalbe in Konturschrift vorkommen (12). Mit Sicherheit tritt diese be- || 
sondere Schrift erst 1915 in einer Zeichnung des alten Osterinsulaners Tomenika 
auf, die Mrs. Scoresby Routledge wenige Wochen vor dem Tode ihres leprösen 
Informanten erhielt (13). Unter dem Namen ,Tomenika's Script“ ist dieser eigen- || 
tümliche Beleg später mehrfach abgedruckt worden (14). In seinen vier Text- 
zeilen mit einem Umfang von 75 Zeichen begegnen uns Fische, Crustaceen, || 
Schildkröten, Ratten und Vögel sowie pflanzliche und geometrische Formen. 
Zwischen Tomenikas Typen und dem Zeichenbestand von Tafel II lassen sich || 
gewisse Verbindungslinien ziehen, die nicht nur auf der allgemeinen Auswahl || 
der Formen, sondern auch auf spezifischen Übereinstimmungen beruhen. Beson- || 
ders charakteristisch wirkt das Vorkommen eines doppelköpfigen Vogels (15), if 
zumal dieselbe bicephale Figur auch auf dem sogenannten „Täfelchen von 

Poike“ enthalten ist. Bei diesem letzten bisher bekannt gewordenen Beispiel 
für die „ta’u“-Schrift handelt es sich um ein stark verwittertes Objekt von 10 cm | 
Länge und 6 cm Höhe, auf dem durch den glücklichen Fall einer Reliefumkehr 
noch Spuren der einstigen Inschrift von vier (?) normal orientierten Zeilen zu |} 
erkennen sind. Dieses Stück wurde vor 20 Jahren in den Hügeln der Halbinsel | 
Poike gefunden und von Pater Englert 1938 dem Museo Nacional de Historia | 
Natural zu Santiago (Chile) überlassen. Eine Veröffentlichung und Besprechung || 
der Tafel Katalog-Nr. 12060 erfolgte 1951 durch Imbelloni (16). 

In dieser Situation scheint die Tafel 391 842 erheblichen Wert zu gewinnen. 
Selbst wenn man unterstellen will, daß es sich dabei lediglich um die Kopie 
eines älteren Schriftdenkmals handele — wegen der Vergesellung mit dem 
gefälschten Stück 391 841 ist eine gewisse Reserve in der Beurteilung ange- 
bracht —, so dürfte doch ein innerer Zusammenhang mit der ,ta’u” -Schrift 
bestehen. Es wäre nicht das erste Mal in der Forschungsgeschichte, daß eine 
Kopie als Quelle für ein verlorengegangenes Original besonderen Ruf ge- 
wänne (17). 

Wie die klassischen ,kohau-rongorongo”, so soll auch die „ta'u”-Schrift 
schon bei der Einwanderung mitgebracht worden sein; ihre Erfindung wird 
einem Vorfahren Hotu Matu'as zugeschrieben. Anscheinend war sie stets nur 
wenigen Schreibern bekannt und galt auch nicht als tabu (18). Über Inhalt und | 
Aufbau der „kohau ta’u“ kann man sich nach den Aussagen von Tomenika (19), 
Kapiera (20) und Arturo Teao (21) ein recht klares Bild machen. Danach scheint 
es sich um eine Art von „Annalen“ gehandelt zu haben, die anläßlich bestimmter 
Feste (koro) zum Gedenken an persönliche Taten und Untaten der gefeierten 
Person für eine Reihe von Jahren niedergeschrieben wurden. Im Gegensatz zu 
den betont ritualistischen Texten der ,kohau-rongorongo” ist bei den „kohau 
ta'u" ein stark säkularisierter Zug unverkennbar, Zwei weitere Besonderheiten 
sind hervorzuheben: 1. Der Gebrauch einer dekadischen Rechnung innerhalb 
der Jahreszählung (22), und 2. katalogartige Verzeichnisse von kleineren — 
„kohau ta’u“ auf einer großen Tafel (23). Auf mögliche kulturhistorische Konse- _ 
quenzen aus der Gruppierung in Jahrzehnte hat bereits Heine-Geldern hinge- 
wiesen (24). Das seltsame Motiv bibliographischer Texte (Register für die An- 
fangsworte oder Titel bestimmter anderer ,kohau -rongorongo“) konnte im 
Verlauf der bisherigen Entzifferung auch für die klassische Osterinselschrift 
erkannt werden (25). 


‘ 


Angesichts der so diirftigen Dokumentation für die ,ta‘u"-Schrift besteht 
wenig Aussicht, auch das zweite graphische System von Rapanui zu erhellen. 
Vielleicht liegt eine Hoffnung in jenen geometrischen Sonderformen, die einmal 
helfen könnten, den Anstoß zur Schriftentwicklung in Alt-Polynesien schärfer 
als bisher zu erfassen. 
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Anmerkungen: 
Ich möchte auch an dieser Stelle der Smithsonian Institution für die freundliche und 
großzügige Kooperation danken. 


In: William Churchill „Easter Island”, CIW Publ.174, Washington 1912, p. 319. 
Crofts Gewährsmann war ein Kaufmann namens Parker. 


In: Thomas S. Barthel „Grundlagen zur Entzifferung der Osterinselschrift“, Habili- 
tationsschrift an der Philosophischen Fakultät der Universität Hamburg, 1956 (Ms.). 
Kapitel IV. 


R.A. Philippi „Iconografia de la escritura jeroglifica de los indigenas de la Isla de 
Pascua”, Anales de la Universidad de Chile XLVIII, pp. 676—678, A. 


J. Macmillan Brown „The Riddle of the Pacific“, London 1925, p. 81. 
Seite a, zu Beginn der zweiten Zeile. 

Seite b, am Ende der zweiten Zeile. Evtl. eine Ratte. 

Seite a, Zeile 2, zweites Schriftzeichen. 


Erinnert an Zeichen 19 der klassischen Osterinselschrift. Zur Nomenklatur vgl. 
Barthel op. cit. 


Vgl. beispielsweise Zeile 1 mit Zeile 5, Zeile 2 mit Zeile 6 auf Ila; oder die Zeichen- 
folgen der ersten und letzten Zeile auf IIb. 


P. Sebastian Englert „La Tierra de Hotu Matu'a”, Padre Las Casas (Chile) 1948, 
übersetzt p. 462: kohau ta’u = tableta de afios, o sea „anales" en que se referian 
hechos de afios anteriores; segun algunos habian sido registros de nacimientos, 
hechos por el tangata tapa ta‘u (parece inseguro). 


Ms. über die Fahrt von Felipe Gonzalez y Haedo im Indien-Archiv zu Sevilla, vgl. 
B.G. Corney „The Voyage of... to Easter Island“, Hakluyt Society 2nd ser., vol. 13, 
Cambridge 1908. — Danzel „Die Anfänge der Schrift”, Leipzig 1912, Tafel V Nr. 10. 


— Macmillan Brown op. cit. p. 87. 


Scoresby Routledge „Ihe Mystery of Easter Island", London 1920 (2nd edition), 
pp. 250—253. 


Zuletzt von J. Imbelloni ,Las Tabletas Parlantes de Pascua, monumentos de un 


‘sistema grafico indo-oceänico”, RUNA IV (Buenos Aires 1951), p. 132, fig. 6. 


Vgl. das 8. Zeichen in der ersten bzw. zweiten Zeile von Tomenika mit unserem 
Beginn der Zeile 4 auf IIa! 


Imbelloni op. cit. lam. VI—VII. Diskutiert p. 131, not. 1, Verhältnis zur klassischen 
Osterinselschrift. — Sollte zu dieser Gruppe auch noch die Inschrift auf einem 
Rei-miro gehören, dessen Veröffentlichung durch Marcel Cohen (Paris) bevorsteht? 


So in jüngster Zeit E. Menghin „An Alleged Mexican Picture Manuscript from 
Mainz“ (32. Intern. Amerikan. Kongreß Kopenhagen 1956). 


Routledge op. cit. p. 252 nennt für den Beginn des 19. Jahrhunderts nur drei Per- 
sonen als Kenner der ,ta’u“-Schrift, darunter Omatohi aus dem Stamm der Tupa- 
hotu. Dessen Sohn Tea-a-tea war Tomenikas Adoptivvater und Lehrer. — Der 
Ariki Ngaara, der größte Schriftgelehrte im vorigen Jahrhundert, kannte misent 
die „ta'u“-Schrift nicht. 


Routledge op. cit. p. 251. 


Routledge op. cit. p.251. Kapieras Beispiel p. 252: “(specimen of the lesser tau) .. 

‘Of Kao the year nine’, 'Ngakurariha the eldest’; then come five men’s names 
followed by the name of a fish; then a doubtful word; then ‘that side island my 
place’. ‘I see Ngakurariha at the koro.’ The story, as explained, was that Kao, a 
man of Vinapu on the south coast, and Ngakurariha, his eldest son, went to 
Mahatua on the north side and stayed with the five men whose names are given, 
who were brothers, and learned from them the tau. Having done this, they pro- 
ceeded to murder them, and went and took a fish, then returned to Rano Kao, 
made a koro and the tau." 


Englert op. cit. p. a. gibt den Bericht des Teao über den Anlaß zur Herstellung 
eines „kohau ta’u”: "Un hombre, llamado Marama, bajo con un nino Ngungureo, 
hijo de Ure A'Reka al mar a pescar, cerca de Ana Moa Tahu (Vai Matä). Vol- 
viendo los dos arriba por el abrupto barranco, Marama empujö con su pie al 
niño y lo tiré abajo. El niño muriö. Ure A’Reka vio a Marama que llegaba solo 
de vuelta, sin compañero. Le preguntö: ‘; Dénde esta el nifio?’ El le contesto: 
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‘No sé; él se habia venido adelante.’ Ure A’Reka mando por su hijo. Al fin, |) 
unas mujeres que fueron una noche a sacar mariscos en Ana Moa Tahu encon-}| 
traron el cadaver y llevaron la noticia a Ure A’Reka. Sepultaron al niño. — | 
Pasaron diez afios. Marama se sintiö gravemente enfermo. Hizo llamar a uno) 
de sus hermanos, le confesö su culpa y le piede que hiciera un ta’u, un kohau || 
rongorongo, con el texto: ‘Ka tuna ka-viri-a kiraro ki Ana Moa Tahu a Ure | 
A'Reka, te ta'u ko te pihi.' / Como piedra que va rodando se despefid a Ana | 
Tahu el de Ure A'Reka; los afios son diez./ Este ‘ta'u’ fué recitado en muchas || 
partes. Ure A’Reka lo supo. Fué a la casa de Marama, y éste le confesö franca- || 
mente su delito. Los dos lloraron.” | 


(22) Routledge op. cit. p. 251. 


(23) Routledge op. cit. p. 251. | 
(24) Robert von Heine-Geldern „Die Osterinselschrift”, Anthropos Bd. XXXIII, 1938 || 
(Wien-Mödling), p. 878 (Rechnung nach Dekaden typisch chinesisch). | 


(25) Barthel op. cit. Kapitel XVI. 
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Fahrt zu den Megalithbauten Menorcas 


Von 
G. A. Martin Mueller 


Mit 9 Abbildungen 


Von Palma de Mallorca fuhr ich Anfang November 1955 mit dem ehrwürdigen 
Dampfer „Jaime I" nach Mahon auf Menorca. Der „Jaime II”, benannt nach dem 
zweiten König von Mallorca (Sohn des Eroberers Jaime J, des Befreiers von der 
Maurenherrschaft, 1229), wurde schon vor dem ersten Weltkrieg in England gebaut. 
Die Maschine stöhnt daher etwas altersschwach und läßt das Schiff in einem geruh- 
samen Tempo dahinschaukeln. 

Die Hafenfront von Palma wirkt abends bezaubernd mit den Lichteffekten der sich 
im Wasser spiegelnden großen Hotels und der angestrahlten Kathedrale, deren 
gotische Pfeiler und Spitzen alle Häuser überragen. Bald rundet der Dampfer den 
Molenkopf und nimmt Kurs auf die Insel Cabrera. Beim nächsten Morgengrauen sind 
wir vor der Einfahrt von Mahön, die von dem auf einem Hügel liegenden Fort „La 
Mola“ beherrscht wird. Der Lotse kommt an Bord, mit einer scharfen Drehung fährt 
der „Jaime II" in den drei Kilometer langen Fjord, der sich am Ende zum Hafen von 
Mahön erweitert. Auf steilen Felsufern liegen weißgetünchte Häuser. Zur Linken 
passieren wir die Siedlung San Carlos, die unter der britischen Besetzung Georgetown 
hieß; rechts liegt auf einem Hügel die Villa San Antonio, in der einst Nelson gewohnt 
haben soll Zur Zeit der Segelschiffe war Mahön ein sehr geschätzter Hafen. Jetzt ist 
Mahön ein kleines verschlafenes Städtchen, das vom Trubel des Touristenstroms, wie 
er sich über Mallorca ergießt, noch verschont blieb. Das neben dem Rathaus liegende 
Museum, Museo Provincial de Bellas Artes, enthält eine wohlgeordnete kleine Samm- 
lung der auf Menorca gefundenen Gegenstände der Bronzezeit, der römischen und der 
frühen christlichen Zeit. Die besten Funde von Menorca und Mallorca sind jedoch in 
den Museen von Madrid und Barcelona. So die in Corra de Costig auf Mallorca gefun- 
denen zwei prächtigen Stierköpfe. 

Das Neolithikum ist auf den Balearen nicht belegt, Steinbeile fehlen gänzlich, 
nur wenige Silexklingen wurden gefunden. Der Gebrauch von Silexmessern läuft aber 
öfter in die Bronzezeit hinein. Diese teilt man auf den Balearen in Bronze I. und II. | 
Bronze I. ist die Höhlenkultur, identisch mit der El-Argar-Stufe in der Almeria- 
gegend. Die im balearischen Kalkgebirge sehr zahlreichen Höhlen dienten als Woh- 
nung und als Begräbnisstätte. Ergänzt wurden diese durch aus dem miozänischen 
Sandstein herausgeschnittene Höhlen. Als Grabbeigaben wurden hauptsächlich Kera- 
miken, Kupfer- und Bronzemesser und Idole der El-Argar-Kultur gefunden. Nach den 


Funden zu urteilen stellen die Balearen schon wahrend der El-Argar-Epoche eine 


Etappe dar auf der großen Handelsroute zwischen den beiden Enden des Mittelmeeres, 
die scheinbar von Almeria über die Balearen nach Sardinien, der italienischen Küste 
und den anderen Mittelmeerinseln verlief. 

Die Bronzestufe II. der Balearen oder die Kultur der Talayots (den Nuraghen 
Sardiniens gleichende Rundbauten) findet ihren Ursprung in Sardinien. Den Beginn 
setzt man in die Mitte des zweiten Jahrtausends v. Chr. und ihre Dauer bis zur Erobe- 
rung der Balearen durch die Römer. Dieser Kultur mit ihren imponierenden Bauten 
galt mein Hauptinteresse. Die in den letzten Jahrzehnten durchgeführten Unter- 
suchungen, wie die vom Institut d’estudis Catalans, von Miß Margaret Murray „Cam- 
bridge Excavations in Minorca” 1932 und vom Ateneo Cientifico de Mahon, gaben 
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aufschlußreiche Resultate. Eine ausgezeichnete Zusammenfassung gibt J. Maluquer de | 
| Motes in „La edad del bronce de las Islas Baleares" in Espafia Prehistorica; Vol. I de 
SR la Historia de Espafia von Menéndez Pidal; 1947 Madrid. Die von dem Geometer | 
i J. Mascarö Pasarius zusammengestellte Karte Mapa Archeolögica de la Isla de ! 
=e Menorca ist sehr niitzlich zum Auffinden der archdologisch wichtigen Orte. | 


Abb. 2. 


gt der Talayot Trepucö. Ein mächtiger Rund- 
8 m Höhe, beherrschend auf einer Erhöhung 


. Auf Menorca sind ungefähr 500 Talayots bekannt 
von denen der größte Teil zerstört ist 


Lund 
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-Am Fuß des Talayots findet man vielfach einen megalithischen Tempel, dessen 
Zentrum die Taula, von tabula abgeleitet, bildet, so auch hier in Trepuco. Eine mäch- 
tige senkrecht aufgestellte Steinplatte, die sich nach unten verjüngt, bildet den Sockel. 
Auf diesem liegt eine 3,80 m lange und 1,60 m breite bearbeitete Steintafel, deren 
Seitenkanten in einem Winkel nach unten abgeschrägt sind. Die Taula wird von einer 


Abb. 3. Getreidemahlstein in der Form eines umgekehrten Bootes. 


Abb. 4. Getreidemahlstein in Bootsform. 


niedrigen Mauer in Hufeisenform umgeben, in der einige Menhire stehen. Es sind 
25 dieser Taulas aufgefunden worden, von denen nur noch sieben stehen. Das Auf- 
bringen der tonnenschweren Steinplatte auf den Sockel ist eine bemerkenswerte 
Ingenieur-Leistung der Bronzezeit. 

Uber die Bedeutung der Taula gehen die Meinungen sehr auseinander. Für einen 
Opfertisch ist die Höhe zu groß. Margaret Murray gab für die Taula folgende Deutung: 
„Der Umkreis der Taula war der geheiligte Ort der Menschen der Talayots und die 
Taula an sich das Objekt ihrer Verehrung.“ 
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. 5. Taula Talati de Dalt. 


Abb. 6. Taula Talati de Dalt vom Talayot aus gesehen, 


*) W. Fenn: „Grafica Prehistorica de España”, Mahön 1950, 
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Querkanten 13 Grad, entsprechend dem Winkel der täglichen Wanderung des Mondes 
am Firmament. Die Südkante der Tafel ergab 11,5 Grad, was dem höchsten Jahresstand 
des Mondes vom Zenit ab gerechnet entspricht. Diese astronomischen Kenntnisse der 
Talayotleute brauchen uns nicht zu verwundern in Anbetracht der archäologischen 
Funde, die auf Kultureinflüsse aus Ägypten und dem Orient hinweisen. 

Auf beiden Seiten der guten Überlandstraße, die Mahön mit Ciudadela am West- 
ende der Insel verbindet, liegen 6 km von Mahon mehrere Talayots. Der von Biniaiet 


Abb. 8. Naveta Els Tudons von vorn gesehen. 


Vell befindet sich im verfallenen Zustand, während der von Talati de Dalt besser 
erhalten ist. Man sah, daß an seinem Fuß gegraben war. Neben glattgeschliffenen 
Steintafeln von ein Meter Länge lagen Getreidemahlsteine in der Form eines um- 
gekehrten Bootes. Der Kiel steht als Mittelrippe hervor, während beide Enden als 
Handgriffe beim Mahlen dienten. Von der Plattform des Talayots hat man eine schöne 
Rundsicht auf die von unzähligen Steinmauern durchzogene Landschaft und die am 
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Fuß liegende guterhaltene Taula. Diese hat als Besonderheit einen steinernen Stütz- | 
balken an einer Schmalseite der Tafel. Die Größe der Tafel von Talati de Dalt beträgt | 
4,00X1,55 m, und die Winkel der Diagonalen ergeben 22 Grad. 
Als besondere Form der megalithischen Grabkammer finden sich auf Menorca die 
Navetas, die in der Form eines umgedrehten Bootes aus mächtigen Steinquadern erbaut 
sind. Am besten erhalten ist die 8 km vor Ciudadela befindliche Naveta von Els Tudons. 
Sie hat eine ungefähre Länge von 15 m bei 4,50 m Breite. Das flache Heck ist leicht nach 
innen gebogen und hat am Boden eine Öffnung, durch die man in das Innere kriechen 
kann. Eine kleine Vorkammer ist von der Grabkammer abgetrennt; diese nimmt einen 
Raum von 7,50X2,50X3,00 m ein. Die Decke ist eingestürzt; von oben sieht man einen 
langen Steinbalken, der wohl als Kiel oder Abschlußbalken diente. In der Vorkammer 
lagen einige Armknochen; nach den gefundenen Skelettresten zu urteilen, war die 
Naveta ein Familien- oder Gemeinschaftsgrab. Es waren vielleicht die Häuptlinge mit 
ihren Familienmitgliedern, die dort beigesetzt wurden. Auf Menorca sind 63 solcher 
Navetas aufgefunden worden, die teils eliptisch, teils als langgestrecktes Hufeisen 
geformt sind; von den meisten sind jedoch nur die Grundsteine im Umriß erhalten. 


Abb. 9. Taula der megalithischen Siedlung Son Carla. 


In der Schiffsform des Grabes möchte ich die im Megalithglauben vorkommende 
Sitte sehen, die Verstorbenen in einem Schiff oder schiffsähnlichen Grab beizusetzen. 
Vroklage sagt dazu in „Das Schiff in den Megalithkulturen Südostasiens und der Süd- 
see": Die Leute werden in einem prauw begraben. Durch letzteres kommt sympathische 
Magie zum Ausdruck, die andeuten soll, daß die Seelen der Verstorbenen über das 
Meer ins Seelenland gelangen. 

Von Ciudadela fuhr ich mit dem Herrn Gabriel Marti Bella, Comisario der archäo- 
logischen Ausgrabungen, zu der megalithischen Siedlung von Son Carlä. Eine dem 
Gelände angepaßte, wohl 4 m breite zyklopische Mauer umgibt dieses bronzezeitliche 
Dorf. An der Innenseite der Mauer, in diese hineingebaut, befinden sich Wohnungen, 
deren Dach durch überragende Steinplatten geformt ist. Durch eine schmale Offnung 
kann man hinabsteigen. Gestrüpp überwuchert die innerhalb der Mauer gelegenen 
Ruinen von Wohnhütten und Talayots. Eine Taula ist vom Gestrüpp befreit, doch ist 
die Tafel vom Sockel gestürzt. Überall auf und im Boden findet man zerbrochene Ton- 
scherben und Mahlsteine. Die oberste Lage datiert aus der römischen Zeit. 

Bei Sonnenuntergang war es ein unheimliches Wandern durch diese Ruinen; es 
war, als ob die Geister der früheren Bewohner, gemäß ihrem Glauben, noch an diese 
Stätte, wo sie begraben liegen, gebannt seien. 

Ich stand noch unter dem Eindruck der dreitausendjährigen Bauwerke Menorcas, 
als mich am nächsten Morgen ein kleiner Dampfer bei stürmischer Überfahrt von 
Ciudadela nach Alcudia auf Mallorca brachte. 
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Dolmen in Bolivien 


Von 
Friedrich Ahlfeld 


Mit 2 Abbildungen 


Auf einer Expedition, die ich im Jahre 1935 in die Kordillere von Apolobamba 
unternahm, erregten eigenartige Steinbauten meine Aufmerksamkeit, wie ich ähnliche 
nirgendwo in Bolivien gefunden habe. Sie liegen auf der Ostseite der Kordillere, etwa 
eine Wegstunde westlich von Pelechuco in der Provinz Caupolican des Departamento 
La Paz. Ein Reitweg quert die Kordillere zwischen Pelechuco und Suches. Er folgt zu- 
nächst dem Rio Pelechuco aufwärts bis zum Paß von Katantica. In etwa 3850 m Höhe 


Abb. 1. 


fanden sich, nahe dem Flusse am Südabhang des Cerro Machu, dicht beisammen etwa 
vierzig dolmenartige Steinbauten, von welchen zwei von mir fotografiert wurden 
(vgl. Abb.). Auf einem der Bilder sieht man im Hintergrunde die stark vergletscherte 
Hauptkette der Kordillere mit dem Huanacuni (etwa 5800 m). 

Die Bauten bestanden aus drei senkrecht stehenden Platten aus schwarzem, meta- 
morphem Schiefer von etwa 1,50 m Höhe, die von einem kreisrunden Dachstein von 
2,50 m Durchmesser bedeckt waren. Die Steine waren ganz roh behauen und zeigten 
keinerlei Zeichnungen. Die Indianer der Gegend konnten mir keinerlei Auskunft über 
das Alter dieser Steine noch über ihre Bedeutung geben; es liegt nahe, an Gräber der 
vorkolumbischen Zeit zu denken, an eine Stätte des Ahnenkults. Die Berghänge in der 


Abb. 2. 


Umgebung dieses Feldes sind bis zu großer Höhe von Andenes (Ackerbauterrassen) 
überzogen, ein Zeichen, daß einst das Tal dicht besiedelt war. 


Als ich im Jahre 1942 denselben Weg nahm, waren die Bauten nicht mehr vor- 
handen; sie sind von den Indianern für Haus- und Wegbauten verwendet worden. 


Auffallend ist, daß diese seltsamen Bauten von keinem der Forscher, die Pelechuco 
besucht haben, erwähnt worden sind, obwohl sie sich in nächster Nähe eines viel- 
begangenen Paßweges befanden. 


Eine „Guidonishe Hand” in einer Maya-Handschrift 


Von 
Hans Fischer 


Mit 1 Abbildung 


Im Hamburgischen Museum für Völkerkunde und Vorgeschichte befinden sich 
Abzüge von Fotografien des österreichischen Hauptmanns Theobert Maler, der im 
Geleit Kaiser Maximilians um 1864 nach Mexico gegangen war. Auch nach dem Ende 
des Kaiserreiches blieb Maler, der sich besonders für Archäologie und Architektur 
interessierte, im Lande. Unter anderem fotografierte er auch das Buch des Chilan- 
Balam (Prophet) von Kaua, Yucatan. Es handelt sich um ein (jetzt verschollenes) Buch 
in Maya-Sprache, das erst im 18. Jahrhundert geschrieben sein dürfte. Der Inhalt ist 
stark durcheinandergewürfelt: Astrologische Exzerpte, Wetterprophezeiungen, mau- 
tische Liebesgeschichten, medizinische Rezeptbücher, alles Übersetzungen aus dem 
Spanischen; daneben auch reine Maya-Texte mythologisch-kalendarischer Art. 


Seite 9 wird von der Darstellung einer Hand ausgefüllt, deren Fingerglieder 
mittelalterliche Tonbezeichnungen tragen. Diese Darstellung fällt ganz aus dem thema- 
tischen Rahmen des Buches. Scheinbar fanden sich noch Erklärungen auf der folgenden 
Seite, doch ist von dieser außer den Tonbuchstaben GABCDEF am Anfang nichts 
zu entziffern. Diese Hand ist die sogenannte „Guidonische Hand”, ein mittelalterliches 
Hilfsmittel zur Darstellung des Musiksystems für Schüler. An den Fingergliedern 
finden sich die Tonbezeichnungen G bis e? (irrtümlich ist hier aus dem T — G aller- 
dings ein F gemacht worden) sowie Solmisationssilben (ut, re, mi, fa, sol, la). Die 
Solmisationssilben, als Gedächtnisstützen gewonnen aus den Anfangssilben und 
-tönen einer bekannten Melodie, bilden das aufsteigende Hexachord, die Grundlage 
des Systems. Um mit den sechs Silben des Hexachords die Töne des gesamten Systems 
zu bezeichnen, müssen die Silben siebenmal gesetzt werden.: 


a ee eine Ve reg la 
DRE ee art ge ee ee aT Er la sol 
superacutae (halen ie err re re om em sol fa 
(Go a yt iO fa mi 
AG pas ae er rN EN la mi re 
re ne ee ee soli re, cut 
FR ne le I I fa ut 
CaN ra ne ey la mi 
acutae (6 RE Een ar la sol re 
| Che ee sol fa ut 
| b m SS El mi 
a —— la mi re 
Gy = oil re ut 
F D. del ut 
E la mi 
D sol re 
graves C fa a 
B mi 
A re 
r ut 


Die Hand gibt also eine Übersicht über das gesamte Tonsystem, claves (Ton- 
bezeichnungen) und Hexachorde und ist das wichtigste Hilfsmittel im Unterricht, ja, 
Symbol der Meisterschaft des mittelalterlichen Systems der Hexachorde und der Mu- 
tation. Zugeschrieben wird die Einführung der Hand neben anderen Neuerungen zur 
Verbesserung des Musikunterrichts (Verbesserung der Notenschrift, Notenlinien) 
Guido von Arezzo, geboren etwa 995 zu Arezzo (Toscana), gestorben um 1050. 
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Was den Maya-Schreiber bewog, diese Hand abzuzeichnen und woher er die Vor- {| 
lage hatte, ist unbekannt. Wahrscheinlich kopierte er das Ganze aus einem Buch oder | 
Manuskript eines spanischen Geistlichen, der sich für Musik interessierte. Vielleicht | 
glaubte er auch dabei, eine Anleitung zur Handliniendeutung vor sich zu haben. | 


a 


Non nova sic mdin 
 Ulveterade sauts 


| Berichtigung 
In der Buchbesprechung von Hans Becher in Band 81, Heft 1, Seite 157, Zeile 4 
oben, muß es statt Diffusionstheorie Entwicklu ngstheorie heißen. 
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Ill. Aus der Gesellschaft für Völkerkunde 


Adolf Friedrich + 


Von 
Horst Nachtigall 


Am 25. April 1956 starb Dr. phil. Adolf Friedrich, planmäßiger außerordent- 
licher Professor für Kultur- und Völkerkunde und Direktor des Institutes für 
Völkerkunde der Johannes-Gutenberg-Universität Mainz, fern der Heimat, in 
Rawalpindi (Pakistan), wo er auch vorläufig beigesetzt worden ist. 

Anfang März 1955 war er mit drei Begleitern zur Erforschung der Berg- 
völker des Hindukusch, denen seit Jahren sein wissenschaftliches Interesse 
galt, ausgereist. Unter klimatisch und geographisch schwierigen Arbeitsbedin- 
gungen zog er sich mehrfach leichte Erkrankungen und schließlich Gelenk- 
rheumatismus zu. Trotz der Gefährdung seiner durch ein Kriegsleiden an- 
gegriffenen Gesundheit wollte er seine Feldarbeit zum Abschluß bringen. 
Mitte März erlitt er jedoch einen schweren Herzanfall, der ihm in der Folge- 
zeit das Bergsteigen fast unmöglich machte. Beschleunigt wurde die Rückkehr 
aus dem Gebirge, gemeinsam mit Herrn Peter Snoy, nach Dir angetreten, wo- 
bei der Marsch über den verschneiten Lowari-Paß mit dem nunmehr Geh- 
unfähigen eine besondere Schwierigkeit darstellte. Nach einem weiteren, be- 
schwerlichen Transport nach Rawalpindi diagnostizierten europäische Ärzte 
am 15. April im dortigen Krankenhaus eine rheumatische Herzentzündung. 
Mit der nun einsetzenden besseren Pflege glaubte man jedoch das Schlimmste 
überstanden. Es wurden bereits Vorbereitungen für den Heimflug getroffen. 
Am 20. April diktierte er Herrn Snoy einen längeren Brief an seine Eltern, 
beruhigte sie und versprach baldige Heimkehr. Vier Tage später löschte eine 
Gehirn-Embolie das Leben des erst Zweiundvierzigjährigen aus. 

Nach Absolvierung des humanistischen Gymnasiums in Frankfurt-Höchst 
studierte Adolf Friedrich in der Zeit von 1933 bis 1938 Völkerkunde, Indologie 
und Alte Geschichte. Das Studium der geistigen Äußerungen der Naturvölker 
und der alten Hochkulturen unter Lehrern wie Leo Frobenius, Matthias Gelzer, 
Hermann Lommel, Karl Reinert und Walter Ruben, dazu die humanistische 
Tradition seines Elternhauses und sein eigener, religiöser Ernst, begünstigten 
in seiner wissenschaftlichen Laufbahn eine Spezialisierung auf die Erforschung 
der Religionen der Naturvölker. Nach seiner Promotion über „Afrikanische 
Priestertümer“ (1938) trat er als Mitarbeiter in das Frankfurter Institut für 
Kulturmorphologie (jetzt: Frobenius-Institut an der Johann-Wolfgang-Goethe- 
Universität) ein. 

Von Oktober 1938 bis Kriegsende war Adolf Friedrich Soldat. Verständnis- 
volle Vorgesetzte gaben ihm die Möglichkeit zur wissenschaftlichen Weiter- 
bildung. Noch im Kriege (1943) konnte er sich in Wien bei Hermann Baumann 
mit der Studie „Knochen und Skelett in der Vorstellungswelt Nordasiens" 
habilitieren. In Rußland war ihm seltenere Literatur über die sibirische Völker- 
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kunde zugänglich, deren verarbeitete Ergebnisse soeben. in Zusammenarbeit IN 
mit seinem ebenfalls in Pakistan tätigen Mitarbeiter, Dr. Georg Buddruß, er- 
schienen sind. | 

Seine Vorlesungstätigkeit nahm er nach dem Kriege an der Universität || 
Frankfurt und vom Sommersemester 1947 ab an der Universität Mainz auf, || 
wo er am 1. Mai 1947 zum außerordentlichen Professor ernannt wurde. Mit || 
Eifer führte er die nicht leichten Dienstgeschäfte eines im Aufbau begriffenen | 
Institutes. Der Ruhe und Sammlung zur wissenschaftlichen Arbeit konnte er 
sich im elterlichen Hause in seinem Geburtsort Hofheim (Taunus), betreut von | 
liebevoll sorgenden Eltern, erfreuen. 


In den verhältnismäßig kurzen Jahren seines Wirkens in Mainz ver- 
mochte er, tiber die fachlich interessierten Studenten hinaus, einen größeren 
Kreis geistig aufgeschlossener, aus anderen Fakultäten und außerhalb der 
Universität stehenden Personen in seinen kultur- und religionsgeschichtlichen 
Seminaren um sich zu versammeln. Wie wohl nur selten jemand verstand er 
es, da er ganz in der Anschauungs- und Ideenwelt seiner Forschungen auf- 
zugehen vermochte, seinen Hörern den Inhalt ganz anders gearteter Glaubens- 
vorstellungen nahezubringen. 

Das Schwergewicht seiner wissenschaftlichen Arbeit verlegte er zunächst 
auf den Themenkreis der naturvölkischen und außereuropäischen Religionen 
sowie auf die Herausarbeitung des geistigen Weltbildes der Kultur asiatischer 
Jägervölker. Als die Möglichkeit der praktischen Felderforschung sibirischer 
Völker in schier unerreichbare Ferne rückte, richtete er sein Augenmerk auf 
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die Erforschung der eurasiatischen Gebirgsvölker, ein bislang vernachlässigtes 
Gebiet der Völkerkunde. Ein reiches, in theoretischer Arbeit gewonnenes 
Material harrte der Bestätigung durch die kurz vor dem Abschluß stehende 
Feldarbeit. Seinen Mitarbeitern bleibt es nunmehr überlassen, diese Arbeit zu 
Ende zu führen. 

Die Wirkung Adolf Friedrichs auf seine Schüler war wissenschaftlich und 
menschlich tiefgreifend. In seltener Weise hat er eigene Wünsche und Bedürf- 
nisse hinter die seiner Schüler und Freunde zurückgestellt. Ewig unvergeß- 
lich wird seinen älteren Mitarbeitern bleiben, wie er in der Vorwährungszeit 
regelmäßig seine eigens für die Vorlesungstage aufgesparten Brote an seine 
Studenten verteilte. Andere zufrieden zu sehen, war ihm wichtiger als eigene 
Zufriedenheit. Deswegen trug er auch, ehe er selbst zu seiner Hindukusch- 
Expedition aufbrach, dafür Sorge, daß seine Mitarbeiter mit eigenen Feld- 
forschungen im afrikanischen Kongogebiet, an der Goldküste, in Hinterindien 
und in Südamerika eine solide Basis für ihr weiteres wissenschaftliches Fort- 
kommen erhielten. Aber auch hier blieb ihm der menschliche Kontakt wichtiger 
als das wissenschaftliche Ergebnis. „Wissen Sie”, sagte er beispielsweise ein- 
mal zu dem Unterzeichneten, „was Sie bei mir in der Völkerkunde gelernt 
haben, freut mich natürlich, daß Sie aber als Norddeutscher durch mich auch 
noch Freude am Genuß edlen Weins bekommen haben, das freut mich noch 
mehr.” 

Sein schmerzlicher Tod hinterläßt eine spürbare Lücke in der völkerkund- 
lich-kulturmorphologischen Forschung. Nach der Reise erst sollten die Ergeb- 
nisse der in den zahlreichen, minutiös in den Vorlesungsmanuskripten nieder- 
gelegten und nun durch die Feldarbeit erprobten und vertieften Gedanken 
über naturvölkisches Leben verarbeitet werden. Diese Themen, darunter eine 
geplante gemeinsame Publikation über die Kultur der Jägervölker, dürften für 
längere Zeit nicht zu Ende geführt werden. Dies ist deswegen beklagenswert, 
weil, wie der Verfasser dieser Zeilen in vielfachen Gesprächen erfahren konnte, 
eine Fülle von Ideen nur in Entwürfen und in den Manuskripten niedergelegt 
ist. Doch Adolf Friedrich gehörte zu den Gelehrten, die ihre Gedanken in 
langem, intensivem Studium ausreifen lassen, ehe sie sich mitteilen. Die völker- 
kundliche Forschung wäre in späteren Jahren — das dürfen wir mit Sicherheit 
sagen — durch die Feder Adolf Friedrichs um grundlegende Erkenntnisse be- 
reichert worden. Ein unerforschliches Geschick hat es anders gewollt. 


Veröffentlichungen von Adolf Friedrich: 


Afrikanische Priestertümer. Vorstudien zu einer Untersuchung. Studien zur Kultur- 
kunde 6. 390 Seiten. Frankfurt. 


Die Forschung über das frühzeitliche Jägertum. Paideuma 2. S. 20—43. Leipzig 1941. 


Knochen und Skelett in der Vorstellungswelt Nordasiens. Wiener Beiträge zur Kultur- 
geschichte und Linguistik 5. S. 189—247. Wien 1943. 


Jägerkultur und Tierbild. Führer zur Ausstellung. 13 Seiten. Frankfurt 1946, 


Artikel „Die Ngumi“ und „Mischlinge, Asiaten und Juden”, in: Afrika, Handbuch der 
angewandten Völkerkunde. Hrsg. H. A. Bernatzik. Graz 1947. 


Erkenntnis und Religion. Paideuma 5. S. 103—114. Bamberg 1951. 


Die Verdienstfeste der Naga-Bergbauern in Assam. Deutsche Akademie der Wissen- 
schaften zu Berlin 5. S. 23—28. Berlin 1954. 


Das Bewußtsein eines Volkes von Haushalt und Ursprung des Lebens. Paideuma 6. 
S. 47—54. Bamberg 1955. 


Zusammen mit G. Buddruß: Schamanengeschichten aus Sibirien. (Weisheitsbücher der 
Menschheit.) 325 Seiten. München-Planegg 1955. 


Herausgeber der „Mainzer Studien zur Kultur- und Völkerkunde"; bisher zwei Bände 
erschienen. j 
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Unter Adolf Friedrichs Betreuung abgeschlossene Dissertationen: 


P. Cyrill von Korvin-Krasinski: Die tibetische Medizinphilosophie. Der Mensch | 
als Mikrokosmos. Erschienen als Bd. 1 der „Mainzer Studien zur Kultur- und 
Völkerkunde“. Zürich 1953. | 


Horst Nachtigall: Die Plattformbestattung. 


Paul Simsa: Sakrales Königtum bei den Indianern des nordamerikanischen Süd- 
ostens. 


Lorenz Löffler: Zur sakralen Bedeutung des Büffels und Gajals für Ahnenkult, | 
Ernteriten und soziale Feste im Gebiet Südostasiens. | 


Jürgen Zwernemann: Die Bedeutung von Himmels- und Erdgott in westafrika- | 
nischen Religionen. 

Will Goll: Clans und Kônigtum im Zwischenseengebiet Ostafrikas. (Das Ver- 
hältnis des Clans im Volke zum Königsclan.) 

Ernst W. Müller: Das Fürstentum bei den Stidwest- Mongo (Belgisch - Kongo) 


Max Uhle (1856-1944) zum Gedäditnis 


Von 
H. D. Disselhoff 


Des „Vaters der peruanischen Archäologie“ in diesem Jahre zu gedenken, 
in dem sich sein hundertstes Lebensjahr erfüllt hätte, ist Ehrenpflicht. Dem 
Ruhelosen, bis in sein hohes Alter mit Arbeitskraft Gesegneten war es nicht 
vergönnt, noch ein paar Jahre des Friedens zu erleben. Am 11.Mai 1944 schloß 
er in Loben (Schlesien) für immer die Augen. 

Friedrich Max Uhle wurde am 25. März 1856 als Sohn des Königlich Säch- 
sischen Oberstabsarztes Friedrich Ernst Uhle in Dresden geboren. Die folgen- 
den Daten stützen sich weitgehend auf die 1954 in Berkeley erschienene Arbeit 
John Howland Rowes ‘Max Uhle, 1856—1944. A memoir of the Father of 
Peruvian Archaeology’. Diese ist bei aller gerechten Kritik die beste Würdi- 
gung des großen Pioniers der Anden-Archäologie. Im Anhang bringt Rowe 
eine ausführliche Bibliographie sowohl der Uhleschen Schriften als auch der 
über ihn in der wissenschaftlichen Literatur gefällten Urteile sowie drei bisher 
nirgends gedruckte Vorlesungen über Grundfragen der Archäologie, die Uhle 
im Mai 1923 an der Universität Quito hielt, und schließlich den Abdruck einer 
Reihe von Briefen Uhles aus der Zeit von 1893 bis 1895, während seines ersten 
Aufenthaltes in Argentinien und Bolivien im Auftrage des Berliner Völker- 
kundemuseums. 

Die Vita seiner Dissertation zur Erlangung der Doktorwürde an der Uni- 
versität Leipzig, „Die Partikel »wei« im shuking und shiking. Ein Beitrag zur 
Grammatik des vorklassischen Chinesisch”, enthält den Satz: „Ich denke, mich 
der allgemeinen Sprachwissenschaft dauernd zu widmen.” Aber schon im folgen- 
den Jahre finden wir Uhle als Assistenten am Königlichen Zoologischen und 
Anthropologischen Museum in Dresden (1881—-1888). Von Dresden wechselte 
er für vier Jahre an das Berliner Völkerkundemuseum, das damals unter 
. Bastians Leitung eine erste Blüte erlebte. Fraglos hat Uhle in Berlin, wo er mit 
Reiß, Seler und K. v. d. Steinen zusammentraf, die stärksten Anregungen für 
seine spätere Wegrichtung empfangen. Durch seine Veröffentlichungen in der 
Berliner Zeit war Uhle "already widely known as a productive scholar and 
somewhat of an expert in South American problems’, als er 1892 die Zeit 
seiner Wanderschaften in Südamerika begann. Von da an war er seiner un- 
widerstehlichen Leidenschaft für die Feldforschung verfallen, von der Rowe 
zu Recht bemerkt, daß sie später oft mit Publikationsplänen und der Absicht, 
ein geruhsames akademisches Leben zu führen, kollidierte. 

Nach kürzeren Unternehmungen in NW-Argentinien war er bis 1895 auf 
bolivianischem Terrain mit sprachlichen Forschungen bei verschiedenen Uro- 
gruppen und Aymara beschäftigt. Aber schon damals scheint das archäologische 
Interesse ihn mit Haut und Haaren gepackt zu haben. Uhles Intervention bei 
bolivianischen Regierungsstellen ist der erste Schutz der archäologischen Denk- 
mäler von Tiahuanaco zu verdanken. Die meisten seiner sicher wertvollen 
linguistischen Arbeiten blieben leider Manuskript. 

„Boliviens gründlich müde“ — er meinte damit bürokratische Hinder- 
nisse —, verließ Max Uhle im Januar 1896 das Land der Aymara, um in der 
peruanischen Küstenzone zu graben, zuerst — an Reiß und Stübel anknüp- 
fend — auf den Totenfeldern von Ancon und dann für ein ganzes Jahr in 
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Pachacamac, seine wohl umfangreichste Grabung an einem Ort überhaupt. — | 
Bereits seit 1895 arbeitete er für die Universität von Pennsylvania. Während || 
er um die gleiche Zeit den Bericht über sein Ausgrabungswerk in Pachacamac 
schrieb, hielt er Vorlesungen in Philadelphia (1897—1899). Es hielt ihn nicht 
lange in der Stadt. Schon 1899 erfüllte sich sein sehnlicher Wunsch, an der 
peruanischen Nordküste zu arbeiten. Bis heute ist die Sammlung der Gräber- 
funde aus Uhles Grabungen bei den großen Lehmziegelpyramiden von Moche, 
die sich jetzt in Kalifornien befindet, als Typenregister für die erst vier Jahr- 
zehnte später stratigraphisch bestätigte zeitliche Folge von Früh-Chimu, Tia- 
huanaco und Spät-Chimu maßgebend geblieben. 


Nach Erkundungsfahrten an archäologische Plätze der Sierra und einem 
kürzeren Aufenthalt in Lima zog es ihn südwärts nach Chincha und Ica, wo 
er als erster Wissenschaftler Nazca-Keramik an Ort und Stelle aus Gräbern 
zutage brachte. Vorher waren nur einzelne Nazca-Stücke des Berliner Museums 
bekannt gewesen. Ende 1901 kehrte Uhle nach Kalifornien zurück. Auch dort 
trieb es ihn zur Feldforschung. Bei Emeryville grub er Muschelhaufen an, die 
erste überhaupt in Kalifornien geleistete archäologische Feldarbeit. Die Be- 
richte über seine peruanischen Grabungen, die Uhle um die gleiche Zeit für die 
University of California auf deutsch verfaßte, befinden sich seit seinem Tod 
in der Iberoamerikanischen Bibliothek in Berlin, warten der Ausbeutung und 
können noch Überraschungen bringen. 

Ende 1903 war der Ruhelose schon wieder auf dem Weg nach Peru. Dort 
folgen seine Entdeckungen in der Wüstenlandschaft von Ancon. Mit sicherem 
Instinkt datiert er die einfarbigen gravierten Scherben aus Muschelhaufen in 
eine Frühperiode, ohne sich damals bewußt sein zu können, daß sie dem 
Chavin-Horizont angehörten. Wurde doch die Bedeutung des Pan-Chavin- 
Stiles (wenn dieses Wort erlaubt ist), seine Verknüpfung mit Stein-Architektur 
ei und -Bildwerken sowie seine weite Verbreitung in älteren Schichten der 
Küstentäler erst durch amerikanische und peruanische Grabungsergebnisse in 
den vierziger Jahren erkannt. 


Auch in Chancay fand Uhle bisher unbekannte Keramik. In Supe stieß er 
auf Gräber mit tiahuanacoider Ware und mit feinen Textilien der gleichen 
Periode. Weniger glücklich verlief seine Suche nach Gräbern in der Region von 
Cuzco. In die Zeit seines Aufenthaltes dort fallen die Studien über das inka- 
ische Ayllu-System und andere Inka-Probleme. 

Während schwebender Verhandlungen mit.peruanischen Regierungsstellen 
über die Gründung eines peruanischen Nationalmuseums grub er in der zwei- 
F ten Hälfte des Jahres 1905 bis Anfang 1906 vierunddreißig Gräber in der mitt- 
leren Küstenzone aus. Mit der Sicherheit eines Huaqueros fand er die richtigen 
Plätze. Keramik im „Interlocking“-Stil und tiahuanaco-beeinflußte Ware waren 
die Ausbeute seiner Grabungen bei Nieveria. 


In der Zeit von 1907 bis 1911, in der Uhle das „Museo de Historia Nacional“ 
in Lima dirigierte, wechselten administrative Aufgaben mit kleineren Gra- 
bungen in der Umgebung der Hauptstadt, von denen wir nicht genauer unter- 
richtet sind. Wie hoch Uhle in Peru geschätzt wurde, zeigt die Tatsache, daß 
er 1910 als peruanischer Delegierter zum XVII. Amerikanisten-Kongreß nach 
Buenos Aires gesandt wurde. Er war Vizepräsident dieses Kongresses. Zu den 
wichtigsten Aussagen Uhles in jenem fruchtbaren Jahr gehört sein Traktat über 
„La posicion de los Aymaras en el Antiguo Pert". 

Noch ist Uhles Leben erfüllt von tätiger Unrast. Ein wohl schon in Buenos 
Aires konzipierter Vertrag mit der chilenischen Regierung verpflichtet den 
„Pionier der Peru-Archäologie“ für vier Jahre (1912—1915) nach Santiago. Er 
1 ist dort mit dem Aufbau eines archäologischen Museums beauftragt und hält 
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Vorlesungen an der Universität. Bald wird er zum Präsidenten der anthro- 
pologischen Sektion der neugegründeten „Sociedad Chilena de Historia y 
Geografia" gewählt. Aber den Feldarchäologen par excellence zieht es un- 
widerstehlich zu Ausgrabungen. Rio Loa, Pisagua, Taltal und Arica sind wich- 
tige Stationen seiner Ausgrabungstätigkeit in Chile. 


Obwohl in Europa schon der erste Weltkrieg entbrannt ist, wird der 
chilenische Vertrag erneuert, jedoch nicht wie bisher auf internationaler Gold- 
basis, sondern nach chilenischer Währung. Nach Kriegsende wechselt der jetzt 
Dreiundsechzigjährige zum letzten Male das Land seiner Tätigkeit; er nimmt 
eine Einladung seines Bewunderers, des Mäzens Jijön y Caamafio, nach Ecua- 
dor an. Seine Ausgrabungsarbeit dort erstreckt sich im wesentlichen auf ver- 
schiedene Plätze des südlichen Hochlandes, die Gegend um Quito und berühmt 
reiche archäologische Fundorte der Küstenprovinzen Esmeraldas und Manabi. 
Seine Vorlesungen über Methoden und Ziele der Archäologie, die Uhle an der 
Universität Quito hielt, machten Epoche in Ecuador. Zweimal erfährt er die 
Ehre, als offizieller Delegierter des neuen Gastlandes zu Amerikanisten-Kon- 
gressen entsandt zu werden, 1924 nach Göteborg und 1928 nach New York. 
In New York erregt sein sorgfältiger Fundbericht über Mastodonreste in Ver- 
gesellschaftung mit Keramikfragmenten bei Alangasi, im ecuadorianischen 
Bergland, besondere Aufmerksamkeit. 

Man kann sich leicht vorstellen, wie schmerzlich den alten Mann der Brand 
des Universitätsgebäudes in Quito betroffen haben muß, dem im Jahr nach 
seiner Rückkehr fast der ganze Bestand der Uhleschen archäologischen Samm- 
lungen zum Opfer fiel. 

Über vierzig Jahre waren vergangen, seit Uhle zum erstenmal südamerika- 
nischen Boden betreten hatte, als der Siebenundsiebzigjährige sich 1933 zur 
Rückkehr nach Deutschland entschloß, wo ihm eine Staatspension einen ruhigen 
Lebensabend zu versprechen schien. Noch einmal wird er auf das höchste ge- 
ehrt mit hohen Orden südamerikanischer Staaten und der Goethe - Medaille, 
zur Feier seines achtzigsten Geburtstages. Er plant eine umfangreiche Ge- 
schichte des Alten Peru. Doch der Plan gelangt nicht mehr zur Ausführung. 

Der Ausbruch des zweiten Weltkrieges findet ihn als Teilnehmer des 
XXVI. Amerikanisten-Kongresses in Lima, nachdem er als Ehrenpräsident der 
deutschen Delegation am vorherigen Kongreß in Sevilla teilgenommen hatte. 
Bis 1942 lebte der greise Bahnbrecher der peruanischen Archäologie unter dem 
Schutz der peruanischen Regierung in dem Land, um dessen Altertumskunde 
er sich die größten Verdienste erworben hatte, in Bellavista bei Callao. Rüh- 
rend ist die Schilderung, die Gordon R. Willey von einer Begegnung mit dem 
immer einsamer gewordenen alten Manne gibt, wie er die modernen Gra- 
bungen der Amerikaner in Ancon betrachtet und sicher auch heimlich die ver- 
vollkommnete Grabungstechnik bewundert. Als er dort ihm so wohlbekannte, 
vor vielen Jahren von ihm als erstem an das Tageslicht gebrachte gravierte 
Tonfragmente des Früh-Ancon-Stiles sieht, hält er hartnäckig an seiner alten 
These von der „alten Fischervolk-Kultur” fest, „die in Peru lebte, lang ehe die 
wahre Kultur von China kam". 

Niemand wird Rowes Feststellung leugnen, daß Uhle sich in den letzten 
Jahren seines Lebens immer starrer in die nie bewiesene These verbiß, daß 
alle höheren Kulturen Amerikas im Maya-Gebiet und letzten Endes in Asien 
ihren Ursprung hätten. 

Amerikanische Archäologen, unter anderem der genannte Willey, haben 
das Verdienst, gegen den gezwungenen Abtransport des verdienten Mannes 
aus Peru nach Deutschland protestiert zu haben. Anscheinend nahm die 
peruanische Regierung auch die Ausweisungsorder zurück. Aber eigenwillig 
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lehnte Uhle diese persönliche „Amnestie“ ab und ließ sich mit anderen Lands- 
leuten nach Deutschland abtransportieren. Er war müde geworden. Am 11. Mai 
1944 starb er einsam in Loben in Oberschlesien. | 
Das ungewöhnliche Verdienst des ruhelos tätigen Mannes als Bahnbrecher | 
und Pionier südamerikanischer Archäologie wird immer bestehenbleiben. Allen || 
Verzicht auf ein geruhsames äußeres Leben, ein Opfer seiner Besessenheit für | 
die Feldarchäologie, kann nur jemand ermessen, der sich selbst einmal auf 


diesem Gebiet versucht hat. Auch manche ausgeglichenere Schreibtischarbeit | 


fiel dieser Besessenheit zum Opfer. Die Tragik, die in jedem tatenreichen Leben 
im Keim beschlossen liegt, zu altern, ohne vor lauter Tatendrang den be- 
grenzten Kreis frühgefaßter Meinungen und Teilerkenntnisse überschreiten | 
zu können, wird in Uhles hinterlassenen Publikationen so sichtbar wie nie bei || 
unbedeutenderen Persönlichkeiten. Aus der Geschichte der Anden-Archäologie 
aber wird sein Name niemals auszulöschen sein. Sein guter Klang wird in allen 
Ländern, in denen Max Uhle, rastlos sich bemühend, tätig war, sein hundert- 
jahriges Geburtsjubiläum noch lang überdauern, wenn andere Namen schon 
längst verklungen sind. Anden-Archäologie, wie sie heute ist, wäre ohne Uhles 
Pionierwerk überhaupt nicht möglich geworden. 


Leonhard Adam 
Von 


Hermann Trimborn 


Diese Zeilen gelten dem Werk eines Mannes, der im Dezember 1956 sein 
65. Lebensjahr vollendet. Leonhard Adam wurde am 16. 12. 1891 in Berlin 
geboren, das bis zum Verlassen Deutschlands Ende 1938 auch seine Heimat 
blieb. Als Obersekundaner des Kgl. Friedrich-Wilhelm-Gymnasiums gewann 
Adam Interesse für Kunst und Religion der Naturvölker und widmete sich 
seit 1907, das heißt seit seinem 15. Lebensjahr, Studien und Zeichnungen im 
Museum für Völkerkunde, wobei er Anregungen von Koch-Grünberg, Kricke- 
berg und W. von den Steinen erhielt. Das Jahr 1910 ist das seiner Reifeprüfung 
und das seiner Mitgliedschaft zur Berliner Gesellschaft für Anthropologie, 
Ethnologie und Urgeschichte. Dem zwischen Neigung und Laufbahn Schwan- 
kenden wurde Josef Kohler zur wegweisenden Persönlichkeit: der Student 
vereinte darauf das Studium der Ethnologie (bei Alfred Vierkandt und im 
Museum für Völkerkunde), besonders der Amerikanistik, der ethnologischen 
Rechts- und Gesellschaftsforschung, mit dem der Jurisprudenz. Schon 1912 
erschien Adams erster Beitrag in der Zeitschrift für vergleichende Rechts- 
wissenschaft, seine Arbeit über „Stammesorganisation und Häuptlingstum der 
Tlinkit-Indianer“. Während seiner Studienzeit wurde sein Interesse von 
F. W. K. Müller, Le Coq und Grünwedel auch auf Asien gelenkt, und so wid- 
mete er sich auch der Erlernung des Chinesischen. 

Der Ausbruch des Weltkriegs fiel zwischen den schriftlichen und münd- 
lichen Teil des Referendarexamens, nach dessen Abschluß sich Adam als Kriegs- 
freiwilliger meldete. Nach Abschluß seiner militärischen Ausbildung wurde 
Adam zur Assistenz des Gerichtsoffiziers abkommandiert und konnte in seiner 
Freizeit am Seminar Josef Kohlers teilnehmen. Kohler war es auch, der ihm 
riet, eine schon vorher angefertigte und preisgekrönte juristische Arbeit zu 
einer Dissertation auszubauen, mit der Adam 1916 in Greifswald zum Dr. jur. 
promovierte. Seine militärgerichtliche Tätigkeit nahm ein unerwartetes Ende, 
als Adam 1917 auf Vorschlag Kohlers mit der Sammlung von Stammesrechten 
in Kriegsgefangenenlagern beauftragt wurde. Diese Untersuchungen wurden 
zuerst im Lager Wünsdorf, später in drei rumänischen Kriegsgefangenenlagern 
durchgeführt und dort bis zur Räumung Rumäniens im November 1918 fort- 
gesetzt. 

Unter gleichzeitiger Fortführung seiner Studien im Museum, wobei die 
indische Kunst und Altertumskunde zunehmend in den Vordergrund traten, 
bereitete Adam sich auf die große juristische Staatsprüfung vor, die er 1923 
im, Justizministerium in Berlin bestand. 1928 wurde er Amtsgerichtsrat. Seit 
1930 war er Dozent für Ethnologische Rechtsforschung am Institut für Aus- 
landsrecht und Mitglied der Sachverständigenkommission für die Sammlungen 
des Museums für Völkerkunde. Seit 1917 war er bereits Mitherausgeber der 
Zeitschrift für vergleichende Rechtswissenschaft, gemeinsam mit Josef Kohler, 
und führte dann vom 37. Bande ab allein die Herausgeberschaft. Er konnte 
diese Tätigkeit sogar bis zum Januar 1938 fortsetzen, obwohl er 1933 in den 
Ruhestand versetzt worden war. Sein verdienstvolles Werk, das „Lehrbuch 
der Völkerkunde”, für das er selber den Beitrag über Ethnologische Rechts- 
forschung schrieb, wurde in der von ihm besorgten 1. Auflage eingestampft. 

Nach einem vorübergehenden ersten Aufenthalt in England (1933/34) ver- 
ließ Leonhard Adam Deutschland endgültig im Dezember 1938. Er ging erneut 
nach London (als Bibliothekar am Colonial Department des Institute of Edu- 
cation der Universität), wurde aber 1940 interniert und anschließend nach 
Australien verbracht. Dort wurde er im Mai 1942 auf Anregung R.R. Maretts 
zur Universität Melbourne entlassen und trat eine Major Research Scholarship 
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mit dem Forschungsgegenstand der australischen Steinwerkzeuge an; diese | 


Untersuchung wurde im Nationalmuseum und später in der Universität durch- |[/f 


geführt. 1947 wurde Adam zum Lecturer für Völkerkunde (Anthropology) er- | 
nannt, gleichzeitig mit dem Auftrag, ein ethnographisches Museum an der Uni- | 
versität Melbourne aufzubauen. Dieses sein Werk zu betreuen, ist der in diesem | 
Dezember 65jährige, der 1957 in den Ruhestand tritt, bereits für weitere fünf | 


Jahre als Kurator der ethnographischen Sammlung bestätigt worden. 


Adam ist Fellow des Royal Anthropological Institute in London, Mitglied 


der Anthropological Society of New South Wales in Sydney und der IE 


Far-Eastern Prehistory Association in Christchurch, N. Z., Ehrenmitglied | 
der Sociedad Amigos de la Arqueologia in Montevideo, und Korrespon- | 
dierendes Mitglied der Deutschen Gesellschaft für Rechtsvergleichung. | 


Wenn wir im folgenden eine Zusammenstellung seiner zahlreichen Werke | 


geben, so treten dabei die Forschungszweige hervor, die Adam besondere 
Anliegen waren und von ihm mit ebenso sicherem Urteil wie sicherer Stoif- 
beherrschung gefördert wurden: Die allgemeine Ethnologie (mit historischer 
Ausrichtung), die Kunst- und die Religionsethnologie. Durchdrungen von der 


Natur des Rechts als eines allgemein-menschlichen Wesenszuges und von der | 


Einheit des universalhistorischen Prozesses auch auf dem Gebiete des Rechts, 


muß Leonhard Adam vor allem als führender Kopf der ethnologischen Rechts- | 
forschung in Deutschland in der ersten Jahrhunderthälfte bezeichnet werden. | 


Schriften von Dr. Leonhard Adam 
1. Ethnologie undethnologische Rechtsforschung 
imallgemeinen 

Totem und Individualtotem. Z. vgl. R. Bd. 34, S. 209 ff. (1916). 

Ein neuer Beitrag zur Totemismusforschung. Z. vgl. R. Bd. 36, S. 480 ff. (1918). 

Die Sammlung des Eingeborenenrechts. „Der Kolonialfreund” (Berlin). Juli 1929. 

Das Recht im Urwald. Ebenda. September 1929. 

Modern Ethnological Jurisprudence in Theory and Practice. Journal of Comparative 
Legislation and International Law. Third Series. Vol. XVI part IV, pp. 216—229. 
London 1934. 

Practical Ethnology in Modern Jurisprudence and Legislation. IX Tulane Review. 
New Orleans, pp. 232—243. 1935. 

Recht im Werden (Beitrag zu „Custom is King“, Essays presented to R.R. Marett on 
his seventieth birthday, June 13, 1936. London — Hutchinson's — 1936). 

Ethnologische Rechtsforschung (in: „Lehrbuch der Völkerkunde", 1. Aufl. Stuttgart 
1936). 

Inheritance Law in Primitive Cultures. The Iowa Law Review. Vol.XX No.4. Iowa 
City. Iowa (USA). May 1935. : 

Die vergleichende Rechtswissenschaft mit besonderer Beriicksichtigung der ethno- 
logischen Rechtsforschung und ihrer jüngsten Arbeiten (Vortrag gehalten vor der 
Juristischen Gesellschaft in Wien am 5.Nov. 1930), Juristische Blätter. Wien. 
No. 22. 1930. 

Der Internationale Kongreß für vergleichende Rechtswissenschaft und die ethnologische 
Rechtsforschung. Z. vgl. R. Bd. 48 (1933). 

The Place of Anthropology in the Realm of Science and Arts. The Science Review. 
University of Melbourne. 1943. 

Modern Anthropology in Theory and Practice. Melbourne University Magazine, 
pp. 58—62. 1946. 

Functionalism and Neo-Functionalism. Oceania (Sydney). Vol. XVII, pp. 1—25. 1946. 

Virilocal and Uxorilocal. American Anthropologist. N.S. Vol. 49 No. 4. 1947, 

Field Techniques in Anthropology. Mankind (Sydney). Vol. 5 No.2. 1955. 


2. Monographische Arbeiten 
zurethnologischen Rechtsforschung 
A. Nordwest-Amerika 


Stammesorganisation und Häuptlingstum der Tlinkit-Indianer. Z. vgl. R. Bd. 29, S. 86 
bis 120 (1912). 
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Stammesorganisation und Häuptlingstum der Haida und Tsimshian. Z. vgl.R. Bd. 30, 
S. 161—268 (1913). 

Stammesorganisation und Häuptlingstum der Wakash-Stämme. Z. vgl.R. Bd. 35, S. 105 
bis 430 (1918). 

Potlatch. Eine ethnologisch - rechtswissenschaftliche Betrachtung (in: Festschrift für 
Eduard Seler, herausgegeben von Walter Lehmann, Stuttgart 1922). 


B. Nepal 


Sitte und Recht in Nepal. Angaben und Schilderungen von Angehörigen der Gurkha- 
Regimenter. Aufgenommen, eingeleitet und herausgegeben von L.A. Mit 1 Bild- 
tafel. Z. vgl. R. Bd. 49, S. 1—269 (1934). 

The Social Organization and the Customary Law of the Nepalese Tribes. American 
Anthropologist. N.S. Vol. 38, pp. 533—547 (1936). : 

Uber Speiseverbote der Rai und einiger anderer Stämme von Nepal. Z. vgl.R. Bd. 50, 
S. 165—175 (1935). 

Criminal Law and Procedure in Nepal a Century ago. Records left by Brian H. Hodgson 
(mit Abriß der Rechtsgeschichte von Nepal). Far Eastern Quarterly (USA), pp. 146 


to 168. 1950. 
3. Technologie und Archäologie 


Zwischen Kreuz und Monolith. Abessinische Kulturelemente. Mit 1 Tafel u. 2 Textabb. 
Deutsche Rundschau, LXII 8, S. 129—134 (1936). 

Comments on some recent contributions to the prehistory of New Guinea. Mankind 
(Sydney). Vol.3 No. 9, pp. 252—258 (1946). 

Some uncommon perforated stone implements from the Morobe and Mt. Hagen areas, 
New Guinea. Mankind (Sydney). Vol.3 No. 12, pp. 345—351, 7 Abb. (1947). 

The Discovery of the Vierkantbeil in the Eastern Central Highlands of New Guinea. 
Mankind (Sydney). Vol. 4 No. 10, pp. 411—423, 2 Tafeln, 1 Textabb., 1 Karte (1953). 


4. Kunst der Naturvölker 


Nordwestamerikanische Indianerkunst. Orbis Pictus. Bd. 17, mit Textabb. u. 48 Tafeln. 
Berlin 1923. 

Die Kunst des alten Amerika und die Alte Welt. Cicerone (Leipzig). No.8. April 1927. 

Parallèle entre les masques du Nord-Ouest de l'Amérique et les masques japonais. 
Cahiers d'Art. No. 9, 10 Phot. Paris 1928. 

L'animal dans l'Art de l'ancienne Amérique. Cahiers d'Art. No. 10. Paris 1930. 

Le portrait dans l'Art de l'ancienne Amérique. Cahiers d'Art. No. 10. Paris 1930. 

Das Problem der asiatisch-altamerikanischen Kulturbeziehungen, mit besonderer Be- 
rücksichtigung der Kunst. In: Wiener Beiträge zur Kunst- und Kulturgeschichte 
Asiens. 1931. ? 

Is de Oud-Amerikaansche Kunst uit Oost-Azie afkomstig? Mit Photos. Wereldkroniek. 
Rotterdam, 16. Dez. 1933. 

Arts of Primitive Peoples. Journal of the Royal Society of Arts. No. 4564. London 1940. 

Primitive Art. Mit zahlr. Tafeln u. Textabb. (Band Nr. A 67 der Pelikan - Serie, Verlag 
Penguin Books Limited, Harmondsworth, Mdx., England.) 1. Aufl. 1940; 2. Aufl. 
1942; 3. (revidierte u. vermehrte) Aufl. 1949; neueste (ferner revidierte u. ver- 
mehrte) Aufl. 1954. Spanische Ausgabe, , Arte Primitivo”, Buenos Aires 1947; fran- 
zösische Ausgabe in Vorbereitung (Arthaud, Grenoble). 

Primitive Art Exhibition, National Gallery and National Museum of Victoria. (Guide 
Book, mit zahlr. Textabb. u. Tafeln.) Melbourne 1943. 

Aboriginal Bark Paintings from Groote Eylandt. In: Meanjin, A Literary Magazine 
(Veröffentlichung der Universität Melbourne). No. 42, pp. 189f. Mit 2 Tafeln. 1950. 

The Bark Paintings of Groote Eylandt (Gulf of Carpentaria) in the Melbourne Uni- 
versity Collection. In: Südseestudien (Felix-Speiser-Gedenkband, hrsg. vom 
Museum f. Volkerkunde in Basel), S. 162—188, mit 9 Textabb. u. 2 Tafeln. 1951. 

Aboriginal Art (Beitrag im Katalog der Jubilee Exhibition of Australian Art — Ver- 
anstaltung aus Anlaß des Jubiläums des Commonwealth of Australia —, pp. 5—7). 
2 Tafeln. 1951. 

Primitive Art Exhibition, Melbourne 1955 (veranstaltet in der National Gallery, Mel- 
bourne, aus Anlaß des 31. Treffens der Australian and New Zealand Association 
for the Advancement of Science, Melbourne, August 1955, von Section F — 
, Anthropology” —; L. Adam, Vice-President). Guide Book, mit 2 Tafeln. 1955. 
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5. Asiatische Kunst 


Hochasiatische Kunst. Mit Textabb. u. 36 Tafeln. Stuttgart 1923. 

Buddha-Statuen. Mit Textabb. u. 48 Tafeln. Stuttgart 1925. 

Ein indisches Relief. Mit 1 Tafel. Cicerone (Leipzig) 1927. 

Ein chinesisches Relief. Mit 1 Tafel. Cicerone (Leipzig) 1927. 

Die kombinierten ghi-Kannen und Dochtlampen von Nepal. Ostasiatische Zeitschrift. 
N. F. Bd. 13. 1 Tafel, 4 Textabb. Berlin 1937. 

„The Last Judgment” („Das Jüngste Gericht”; Beschreibung und Versuch einer Deutung 
eines chinesischen Gemäldes mit christlichem Einschlag, in der ethnographischen 
und archäologischen Sammlung im Department of History der Universität Mel- 
bourne). In: Meanjin, A Literary Magazine (Veröffentlichung der Universität Mel- 
bourne) 1953. 


6. Biographische und Gedenkaufsätze 


Josef Kohler und die vergleichende Rechtswissenschaft. Z. vgl. R. Bd. 37, S. 1 ff. (1919). 

In memoriam Josef Kohler. Z. vgl.R. Bd. 38, S. 1 ff. (1919). 

Josef Kohler als vergleichender Rechtsforscher. „Tag“ (Berlin), 12. Nov. 1919. 

Artikel über Georg Cohn in der Encyclopaedia of the Social Sciences, hrsg. v. Edwin 
R. A. Seligman. New York. 

Artikel über Felix Dahn in der Encyclopaedia of the Social Sciences. 

In memoriam Robert Ranulph Marett. Oceania (Sydney). Vol. XIV, pp. 183—190. Mit 
1 Phot. 1944. 

In memoriam Felix Speiser. Oceania (Sydney). Vol. XXI, pp. 66—72. Mit 1 Phot. 1950. 

In memoriam Richard Thurnwald. Oceania (Sydney). Vol. XXV, pp. 145—155. Mit 
1 Phot. 1955. 


7. Herausgegebene Veröffentlichungen 


Zeitschrift für vergleichende Rechtswissenschaft. Ferdinand Enke Verlag, Stuttgart. Mit- 
herausgeber mit Josef Kohler ab Bd. 35, formell ab Bd. 36, doch wurde Bd. 37 von 
L. Adam allein als Herausgeber gezeichnet, weil dieser Band der Festband zum 
siebzigsten Geburtstage Kohlers war. Alleinherausgeber nach Kohlers Tod, gemäß 
Kohlers Wunsch, also ab Bd. 38. Herausgeberschaft 21 Jahre bis zur Niederlegung 
im Januar 1938. Der Zusatz im Titel „einschließlich der ethnologischen Rechts- 
forschung“ wurde erst nach Kohlers Tod von Adam eingeführt. 

„Sitte und Recht in Nordafrika.“ Quellen zur ethnologischen Rechtsforschung von Nord- 

afrika, Asien und Australien. Eigene Angaben und Schilderungen von Einge- 
borenen, systematisch aufgenommen in deutschen Kriegsgefangenenlagern. Bd. I, 
1923 (Ergänzungsband zum XL. Bande der Z. vgl.R.). Gesammelt von Ernst Ubach 
und Ernst Rackow und zur Veröffentlichung vorbereitet von Georg Kampffmeyer, 
Hans Stumme und Leonhard Adam. 
Bd. II ist nicht erschienen; der größte Teil des nordafrikanischen und zentral- 
asiatischen (tatarischen und kazak-kirgisischen wie kaukasischen) Materials ist im 
zweiten Weltkrieg beim Brande des Wohnsitzes von L. A. vernichtet worden. Doch 
sind zwei Teile vorher in der Z. vgl. R. publiziert worden, nämlich die aufgeführte 
umfangreiche Schrift „Sitte und Recht in Nepal“ sowie ein kurzer Aufsatz „Über 
Sitte und Recht einiger australischer Stämme“ (Z. vgl.R. Bd. 44, S. 14ff. 1924). Ver- 
loren ist auch das senegalesische Material. Letztere zwei Materialgruppen waren 
von L. A. persönlich gesammelt worden. 

„Die Rechtsverletzung bei den australischen Eingeborenen“ von Dr. jur. et phil. Albert 
Harrasser (Beilageheft zur Z. vgl.R. Bd. 50. 1936) mit Geleitwort von L. A. 

Das Eingeborenenrecht. Sitten und Gewohnheitsrechte der Eingeborenen der ehemals 

deutschen Kolonien in Afrika und in der Südsee. Herausgegeben von Dr. Erich 
Schultz-Ewerth, Gouverneur z.D., und Dr. Leonhard Adam. Bd.I, 1929; Bd. II, 1930 
(Einl. zu Bd. I von L. A). 
(Bd. I enthält ausschließlich das Material über Ostafrika, geordnet und bearbeitet 
von Bernhard Ankermann. Bd. II enthält das Material aus Togo, Kamerun, Südwest- 
afrika und den Südseekolonien und wurde geordnet und bearbeitet von A. Schlett- 
wein, Julius Lips, Berengar v. Zastrow, Max Schmidt, Heinrich Vedder, Hermann 
Trimborn, Richard Thurnwald und Erich Schultz-Ewerth.) 


IV. Buchbesprechungen und Bibliographien 


Landmann, Michael: Philosophische Anthropologie. 
(Menschliche Selbstdeutung in Vergangenheit und Gegenwart.) 263 Seiten. 
Sammlung Göschen Bd. 156. W. de Gruyter u. Co., Berlin 1955. 


Kant hat schon lange vor den sog. Weltanschauungslehren die Auffassung ver- 
treten, daß die Philosophie zwei Aspekte zeigt: Sie ist einmal wissenschaftliche, in 
eigentümlich philosophischer Methode durchgeführte Untersuchung und Analyse der 
Welt. Diese von der Existenzphilosophie zu Unrecht ignorierte Funktion der Philo- 
sophie, von Kant als die Philosophie nach der Art der „Schule“ bezeichnet, macht 
Feststellungen, wie sie jeder Theorie obliegen. Aber der Philosoph ist zugleich auch 
der „Lehrer im Ideal“: und als solcher stellt er normative Bilder des Menschen auf. 
Anthropologie, als spezifisch philosophische Disziplin verstanden, vereinigt beide 
Funktionen: sie hantiert einerseits mit wissenschaftlichen Feststellungen über den 
Menschen, für welche das Material auch von den sog. Einzelwissenschaften beigebracht 
wird (z.B. der Ethnologie, Anatomie, Kulturgeschichte usf.), und andererseits leistet 
sie Entwürfe von Menschenbildern: Im Sein und zugleich im Sollen liegt ihr Tätigkeits- 
bereich. Landmann zeigt vor allem, was an solchen Entwürfen bisher in der Geistes- 
geschichte aufgestellt worden ist, und wie die Anthropologie in der Gegenwart ihre 
eigene Aufgabe versteht. Wie es dem Charakter der Sammlung Göschen entspricht, 
ist dieses Werk vorwiegend eine Rechenschaft über den heutigen Stand an anthro- 
pologischem Wissen und über die bisher gemachten Erfahrungen im „Ideal“. Die 
großen Menschenbilder, die bisher in den Bemühungen des Menschen um Selbstver- 
ständnis aufgetreten sind, erscheinen nach L. in vier großen Gruppen, denen jeweils 
die vier Abschnitte, aus denen das Werk aufgebaut ist, entsprechen. Je nach dem 
Zentrum, von dem aus der Mensch ausgelegt wird, handelt es sich um religiös, von 
der Vernunft her, vom Bios her oder von der Kultur her fundierte Anthropologie. 

Im Bereich der religiösen Anthropologie, vor allem des Christentums, stehen vor 
allem Ideen wie diejenige des Geschaffenseins des Menschen, der Personalität, des 
Verhältnisses zu Gott, des Verhältnisses zu anderen Geschöpfen, der Schuld, Begnadi- 
gung und Erlösung durch Christus im Mittelpunkt. Da im Christentum, nicht eigent- 
lich schon in der Antike, wie Landmann meint, das Individuum im Sinne der Einzigkeit 
und Unersetzlichkeit entdeckt worden ist, ist es ganz natürlich, daß diese Religion im 
eminenten Sinne anthropologisch orientiert ist und daß sich ihr auch jede noch so 
säkularisierte Fragestellung nach dem Menschen als verpflichtet erweist. 

Bei den Griechen entstand die Vernunftanthropologie. In ihr begreift sich der 
Mensch als ein Wesen, welches sein Leben selbst nach den Maßstäben aufbaut, welche 
ihm die sog. Vernunft zeigt. Diese tritt in der Form der Menschenvernunft, aber auch, 
wie z.B. bei Heraklit und in der Neuzeit im deutschen Idealismus, als kosmische Ver- 
nunft auf. Freilich erhebt außer der Vernunft auch ihr Gegenspieler, die Natur näm- 
lich, die nach Schiller dort für den Menschen handelt, wo er selbst noch nicht für sich 
handeln kann, Anspruch auf den Menschen. So sind auch naturalistische Bilder vom 
Menschen möglich geworden, die den Vernunftidealen sehr oft entgegentreten. So 
kann Landmann auch Menschenbilder vorführen, die vom Irrationalen ausgehen. In 
ihrer Reihe spielt z.B. auch die Unternehmung eine Rolle, welche von Leibniz bis zur 
gegenwärtigen Tiefenpsychologie dem Unterbewußten besondere Beachtung schenkt. 
In den dieses Kapitel abschließenden Ausführungen werden sehr wichtige Bemer- 
kungen über die Leistung der Vernunft gemacht. Mit den Phänomenologen glaubt 
Landmann, Wesensschau im Sinne Husserls und Klassifikation als Leistungen der 
theoretischen Vernunft ansehen zu können. Besonders treffende Bemerkungen aber 
gelten der „schöpferischen“ Vernunft, von der übrigens schon Meister Eckhart unter 
dem Ausdruck „schaffende Vernunft“ spricht. Mit Recht hebt Landmann die Rolle der 
Phantasie hervor, wie sie auch im Bereich der theoretischen Vernunft, z.B. bei jedem 
wissenschaftlichen „Einfall“, in Erscheinung tritt, 
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Im dritten Teil, der biologischen Anthropologie, steht die Frage Mensch - Tier 
im Vordergrund. Die gedanklichen Linien, welche von den früheren Behandlungen 
dieses Themas bis heute führen, konvergieren in der Erkenntnis der prinzipiellen 
Sonderstellung des Menschen. Auch der menschliche Leib z.B. erweist sich als spezi- 
fisch menschlich, entgegen der Ansicht z.B. der Vernunftanthropologie, welche ihn der 
„Natur“ und damit dem auch außermenschlichen Sein zuweist. (Hier durchbricht der 
Verfasser noch zu zaghaft die von ihm sonst vertretene phänomenologisch-ontologische 
Schichtenlehre, nach welcher der menschliche Leib den „unteren“ Schichten des Seins 
angehört und vom Menschengeist bei der Bildung des Menschen eben nur ,überbaut” 
bzw. „überformt“ wird.) Was die Evolution der Menschengattung aus anderen Gat- 
tungen betrifft, so bestehen philosophischerseits gegen sie keine Bedenken, wenn man 
nur vom richtigen Begriff der Entwicklung, demjenigen nämlich, welcher als „schöpfe- 
rische“ Entwicklung (Bergson) bezeichnet wurde, ausgeht. Mit Recht hebt Landmann 
gegen Gehlen hervor, daß die spezifisch menschlichen Leistungen der selbstgeschaf- 
fenen Handlungs- und Selbsterhaltungsmethoden nicht etwa Kompensationen für den 
sonstigen Mangel an Instinkten sind, sondern ein primäres Positivum, welches die 
ursprüngliche Unfertigkeit des Menschen verlangen muß, um sich entfalten zu können. 

Bei dem Thema: Kulturanthropologie, welche Landmann als die Anthropologie 
der Zukunft ansieht, erreicht die Schrift einen gewissen Höhepunkt. Der Mensch geht 
als Schöpfer, aber auch zugleich als Geschöpf der Kultur hervor, die ihn bis in seine 
feinsten Strukturzüge hinein durchherrscht. Freiheit und Schöpfertum, diese alten, 
wahren Prinzipien, welche schon von Herder und seiner Zeit in das Zentrum der Über- 
legungen über den Menschen gerückt wurden, kommen hier zu ihrer Anerkennung. 
Gut wird gezeigt, wie die Geschichtsphilosophie von Herder bis Hegel und die 
moderne Anthropologie von verschiedenen Seiten in der Erkenntnis übereinkommen 
und sich darin ergänzen, daß das „nicht festgestellte Wesen“ (Nietzsche), der Mensch, 
sich selbst in den konkreten Situationen der Geschichte immer aufs neue zu indivi- 
dueller geschichtlicher Gestalt „vereindeutigen“ muß. In der Dynamik des dauernden 
Flusses des Zu-etwas-Werdens und des Sich-selbst-wieder-Überholens muß man das 
Wesen des Menschen sehen, an dem sich von der Anthropologie schon etwas wissen- 
schaftlich feststellen läßt. 

Das besonnene, kluge und große Belesenheit zeigende Werk ist eine gute Be- 
reicherung der anthropologischen Literatur. Es darf auch von denen begrüßt werden, 
die mit den phänomenologischen und ontologischen Ansichten des Verfassers nicht 
einverstanden sind, zumal das Problem des Menschen von selbst die Impulse zur 
Überwindung von Abstraktionen der „Schule“ enthält. 


Friedrich Kaulbach, Braunschweig. 


